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مقدمة المترجم 


يتناول هذا الكتاب الفلسفات الآسيوية بتقسيمها قسمين رئيسين 
متساويين تقريباً. الأول هو فلسفات جنوب آسياء والثاني فلسفات 
شرق آسياء وقد ركز المؤلف على الأساسيات الأكثر أهمية في عمله. 
لاسيما ما هو جوهري ومُتفق عليه» بغية إيصال فهم دقيق وفعال 
للقارئ رغم التشعبات والتعقيدات الكثيرة» ونجح في ذلك إلى حد 
كبير. فمن أبرز ما يلاحظه قارئ هذ الكتاب عمل المؤلف الدؤوب 
والمحمود لتقديم الأفكار الجوهرية بأكثر الطرق وضوحاً واكتمالاًء 
ليس من خلال العرض الدقيق للفكرة فحسبء بل من خلال تناول 
الفكرة» أو المفهوم» من جوانب وزوايا متبايئنة» حتى إذا ما انتهى 
القارئ من قراءة ما يخص هذه الفكرة أو المفهوم. أحسٌ بأنه فهمها 
(أو فهمه) فهماً مشبعاً. هذا الحرص يتجلَّى أيضاً في الأسئلة التي 
وضعها المؤلّف في نهاية كل فصل ليجيب عنها القارئ أو الدارس» 
في تجربة لاختبار استيعابه الأفكار المطروحة. ولهذا ليس من 
المستغرب أنْ عبّر الكثير من الطلبة والدارسين والمتخصصين فى 
مجالات الدراسات الآسيوية عن الأثر الحميد لقراءتهم هذا الكتاب» 
هذا الكتاب الذي صدرت منه حتى الآن ست طبعات» واعتمدت هذه 
الترجمة الطبعة السادسة الأخيرة المنقحة والمزيدة لعام 2012. 


ا ل 0 


علينا الانتباه إلى فرق مهم بين الفلسفة في آسيا وتلك التي نشأت 
وتطوّرت في العالم الغربي» رغم التشابهات. فالفلسفة في آسيا لم 
تنفصل عن حياة الإنسان الفعلية أو اهتماماته الروحية والدينية بالطريقة 
التي انفصلت فيها في الغرب» وظلّت جزءاً من منظومة ثقافية متكاملة 
تشمل الدين والأخلاق والسلوك العملي وتنظيم المجتمع والحياة 
الفردية. وظلٌ الجانب الروحى جانباً مميزاً لاهتماماتهاء وإِنْ كان ذلك 
لا يعني مُطلقاً إغفالها الجوانب الأنطولوجية والإبستيمولوجية 
ولع دقفي ولهذا يزداد الشبه بين الفلسفتين (أو مجموعتى 
الفلسفات) عند التمعّن فى الفلسفات الغربية التى عُنِيتُ بصورة ا 
بوجود الإنسان تر كارو مثلاء 00 توازيات عديدة» 
من نزعة تسامي الإيمان الروحي على المعرفة العقلية (وهو ما شدد 
عليه كي ركغارد بوجه خاص ضد هيمنة النزعة العقلانية الهيغلية)» إلى 
البحث عن 'الوجود الأصيل" عند هايدغرء والذي تقابله هنا صورة 
البحث عن نفس كامنة هي النفس الحقيقية للإنسان» وليست النفس 
المعيشة في الوجود اليومي الغافل عن جذوره والمهتمٌ وراء يكاسيه 
(حتى إن مصطلح 'النسيان" المستخدم عند هايدغر نراه حرفيا في 
موضع معيّن من الفلسفة الهندية وبسياق لا يخلو من شَبّه لافت). أما 
في الجوانب الأخرىء الإبستيمولوجية مثلاء فيمكن ملاحظة نقاط 
تشابه كبيرة أيضاً في جوانب معيّنة» فالفكرة الظاهراتية عن 'قصدية 
المعرفة"» والفكرة الكئتية عن "الشيء ‏ في ذاته' » ونكران هيوم 
السببية» ومنطلقات الدليل الأنطولوجي الديكارتي» كلها موجودة 
بشكل أو آخر فى القتليسفة الأسيوية درق لتنا عل الأقنارة ف 
الوزام الع وقعاها للكتات إلى 3 الصلات ييل الفاسكين ينها 
وداناها ذات تشابه وأهمية متميزين» فكما يقول المؤلف نفسه فى 
مقدمته» إن واحداً من أهمّ التحديات أمام فهم الفكر شيرف يو 
نقاط شبهه واختلافه مع الفكر الغربي. 
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في عالم تتداخل فيه الحضارات بتسارع» يصير الاطلاع على 
أفكار وتاريخ وثقافات وفلسفات الحضارات الأخرى أكثر إلحاحا 
وأهمية» لاسيما مع التصاعد العنفيّ للتوترات المستندة» في نهاية 
المطاف. من وجهة نظر الدوغمائية على الأقل» إلى جذور 
التصوّرات المختلفة للعالم» ودور الإنسان فيه. وهي توترات يراها 
البعض جزءاً من "صدام للحضارات"» بينما يسعى - ويأمل - البعض 
الآخر إلى تحويلها لجزء من تقبّل الاختلافات والحوارات بينها. 
وبالنسبة إلى عالمنا العربي والإسلامي لهذا الموضوع أهمية خاصةء 
فالاطلاع على أفكار وفلسسفات وأديان الشعوب الأخرى أصبح 
ضرورة اليوم أكثر من أي وقت مضى». حيث تحتدم المواجهات 
الثقافية والفكرية والدينية على كل الأصعدة داخل المجتمعات العربية 
والإسلامية نفسها أو بينها وبين الحضارات الأخرى. وأكيد أن معرفة 
وفهم» وتفهّمء أفكار الشعوب والثقافات الأخرى كأفكار ناشئة عن 
تأملات ومناظرات على امتداد قرون أو آلاف من السنين». يجعل كل 
الأطراف أكثر استعداداً للتعايش الحضاري بين الثقافات المختلفة التى 
أثانيا البيفى البهرى عن عله الأرقن. 1 


الاهتمام بالفلسفات الآسيوية في العالم عموماء ولاسيما تأملات 
وتقنيات ضبط النفس «اليوغا)» متزايد باطراد» نظراً لما تنطوي عليه 
هذه الفلسفات من رؤى عميقة وتقنيات هذّبها التاريخ وطول 
الممارسة والدربة» سعياً وراء المزيد من الاتزان والتناغم مع محيط 
الإنسان وبيئته» وهذا ما أمسى حاجة أكثر إلحاحاً في عالم متسارعء 
يلفظ 'الروح" البشرية ‏ من بين أشياء كثيرة مهمّة أخرى ‏ خارج 
مداره.» حتى إن بعض الطرق الهندية المحضة» كاليوغا» أصبحت 
شأناً عالمياً عاماً. ومما لا يشلو من طرافة ومغرى عميق أيشا» أن 
البعض بات يرى في جوانب الفكر والتصوّف وموروث الحكمة 


0 


الآسيوية» شبهاً متزايداً مع صورة العالم المتشكلة في التطورات 
العلمية في القرن العشرين والتي حلت محل مثيلتها الأكثر قطعية بنت 
القرن التاسع عشر في جوانب كثيرة. (انظر مثلاً: تاؤ الفيزياء 180) 
(وعنووطط 4ه لفريتيوف كابرا (22صه0 221[01)). 


هذه الترجمة... 


واجهت هذه الترجمة» بالطبع» تحدياً إضافياًء وهو التعامل مع 
المصطلحات والألفاظ الآسيوية المختلفة (السنسكريتية والصينية 
واليابانية» والباليّة أحياناً)» فضلاً عن التحدّي المعتاد فى كلّ ترجمة 
عن الإنجليزية؛ وهو التعافل مع المصطلحات الفلسفية الإنجليزية. 
سعيتُ في هذه الترجمة إلى تقريب القارئ العربي قدر الإمكان من 
لفا الأسماء المسط لكات كنا هي في 'لكانها الأم» وآن الا تب 
مجرد رموز ليس لديه أيّ فكرة عن لفظهاء ولم يكن هذا بالأمر 
السهل. فحيث إن ترجمات الفلسفات الاسيوية لم تتواتر في العربية 
بالشكل الذي تواترت فيه ترجمات الفلسفة الغربية» أمسثٌ المهمّة بلا 
مراجع راسخة للعودة إليها في هذا المضمارء أشبه بحرث في أرض 
بكر. وباستثناء بعض المفردات القليلة جداً التي استقرّت في اللغة 
العربية مثل "بوذا" و"البوذية". و'كونفوشيوس' 
و"الكونفوشيوسية". وبعض الأسماء العَلّم مثل "غاندي'. 
و"طاغور"» فالبقية الأغلب من الكلمات» وهي بالعشرات» لم تُنقل 
إلى العربية» أو إذا كان ذلك قد حدثء» فليس بالتواتر أو التدقيق 
الذي يجعلها تُصقل وتتهذب وتستقرء ليمكن اعتبارها أساساً 
للانطلاق منه. مؤلّف الكتاب ساعد فى تسهيل المهمّة جزئياء بأن 
وضع قائمة بأهمَ المفردات الآسيوية الواردة في الكتاب بلغاتها الأم 
وباستخدام العلامات الصوتية التي تقرّب لفظها من لغاتها الأصلية. 
لكنهء من جانب آخر» لم يدرج في جداول المصطلحات كلمات 
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كثيرة أخرى موجودة في متن الكتاب» كما استخدم صورة مختزلة 
من علامات الأصوات فى المفردات الآسيوية فى المتن. إضافة إلى 
أنْ بعض المصطلحات والكلمات تلفظ أصلاً شروقات معيّنة حسب 
اللغات أو اللهجات المختلفة» أو حتى فى ترجماتها للإنجليزية 
نفسهاء قالداوية (أى *العاوية "4 أو *الطاوية* كما ترجمت إلى العربية 
أحياناً) لا تزال تترجم إلى الإنجليزية نفسها إلى (موزمة2) أو 
(وذه12),» حسب منطلق الجذر اللغوي للكلمة. بالنسبة إلى هذا 
المصطلح» وبعد تمعّن» استقرّ رأيي على استخدام الصورة المباشرة 
الموجودة في الكتاب نفسهء وهي "الداوية". رغم ورود "التاوية' 
أو "الطاوية" أكثر فى الترجمات العربية القليلة السابقة» وذلك لأن 
الفبيقة المطعار:» نضا ضن رعودها على نفلا النسو فى الوق 
للمده فَإذ تشييرها بيساظة إلى *ثارية أ "طاوية؟ سيخلق إرباكاً» 
لارتباط كلمة "داوية" في سياق النص باشتقاقات أخرى من الجذر 
نفسه مثل "داو" (2460) (وتعني “مصدرّ وطريق الوجود الذي لا 
اسم له") و"د" (06) (وتعني 'الفضيلة'. أو "وظيفة الداو") 
و"داوسوٌ" (©820:0) (وتعني "تعلم الطريق')» وهكذا. برغم أنْ 
تي "تاو" و"تاوية" تردان في الكتاب في أحيان قليلة عند 
الأقارة إلى أعمال آخرى حول الموضوع :وقد أبقيناها كما حي 
أصلاً أيضاًء وترجمناها حسب ما وردت. أما بالنسبة إلى البوذية» 
فبإبقائنا الترجمة الشائعة "بوذا" (8:0088 16) كما استقرّت فى 
اللغة العربية» استخدمنا 'بودا" (وهي اللفظ الأصلي لاسم بوذا) 
كمقابل ل (800468) (من دون أداة التعريف "126')» وتعنى 
الشتحمن المسغتير مجن اقنام بوذا ومع إقاء اسم جلاهية “البوكية ' 
(مونط8000)» كما استقر فى اللغة العربية أيضاء. ترجمنا حالة 
الاستنارة المميزة لمذهبه؛ والتى ترد فى الكتاب بصيغة -2ط44ن:8) 
(000ط أو (لهمطقط00س8) إلى “بوقائة ع للتمييز بين الاثنتين. 


31 .106073 دمالا 


جانب آخر هو الحاجة للتعامل مع أصوات آسيوية غير موجودة 
فى اللغة العربية» مثل حرف الراء المخفف أو النون المخففة أو الهاء 
المخففة. حرف الهاء (8) يتكرر كثيراً في الكلمات الهندية» لكنه 
واضح جلي الصوت في بعض المواضع» وخفيف غير ملحوظ في 
مواضع أخرى» لا يتعدى أن يكون نفخة هواءء وذلك عندما يأتي 
عقب حروف ( ,ز.ه ,8 ,ا ,ط ,م ,))» فآثرنا إغفاله في هذه المواضع 
تسهيلا للفظ دون إضرار به» وهكذا صارت (2:02ط2) "دَزْما" لا 
"ذْهَوْما"» و '(8طامهط5814) سِدذهمّرتا" لا 'سِذمهَْنْها"'. أما فى كل 
الكلمات التي لم يضع المؤلف مقابلاتها في لغاتها الأصلية» وكتبها 
بصورة مختزلة في متن الكتاب» فقد اعتمدت صورة مختزلة في 
كتابتها بالعربية أيضاء باستخدام الحركات بدل حروف العلة» وهو ما 
يتسق أكثر مع اللفظ العربي أيضاً. وسيجد القارئ جدولا بلفظ كل 
الكلمات المهمة وكتابتها بالعربية وبالحروف الصوتية الإنجليزية 
(ه0 همه أاقهة:1) في نهاية الكتاب. علماً بأنّْ المؤلف استخدم في 
كتابة أصوات المصطلحات والكلمات الصينية طريقة ”متروزط“ لا 
طريقة .”18/806-01168» واستخدم السنسكريتية أساساً لا الباليّة في 
المصطلحات الهندية. 


أما بالنسبة للمصطلحات الفلسفية الإنجليزية» فقد استخدمت 
المصطلحات والمقابلات العربية التى استخدمت بتواتر وأثبتت كفاءتها 
في الترجمات الفلسفية العربية في العقود الماضية» فالحاجة إلى 
توحيد المصطلح الفلسفي العربي ‏ وسواه من المصطلحات - كانت 
ولا تزال حاجة ماسّة أصلاً. كما أنّ وضوح الترجمة هدف أساسي» 
كما أراه على الأقل» دون الإخلال بالدقة طبعاً. فضلاً عن أنّ 
الكتاب أصلاً عن الفلسفات الآسيوية» وهو يستخدم الإنجليزية لغة 
شارحة» وهذا أدعى للويضاح والتيسير. لكنّ هذا لم يمبع من 
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استخدام بعض المقترحات الموققة في ترجمة المصطلحات الفلسفية 
إلى العربية التى ذهب إليها البعضء. وان كانت غير شائعة ومتواترة» 
في حالات فليلة مثل استتخدام (5غمائية) بدل (دوغماطيقية) 
و(دوجماطيقية) واستخدام تَرْسِئْدالية (بدل نُرَنْسِئْدئْتالية) وكلاهما أيسر 
لفظاً في العربية» ولا تقطعان مع أصل اللفظ المتداول. وهذا لم يمنع 
صياغتي بعضٌ المقابلات في حالات قليلة أيضا اضطررت فيها إلى 
ذلك» مثل استحداث 'بَنكيْئونة ' كمقابل ل (عماءطن6)م1) (وهي أدقٌ 
من بعض البدائل الممكنة الأخرى مثل "الكينونة المتداخلة" أو 
' الكينونة البَيْنيّة"» لأنها لا تشير إلى كينونة أولية بدءأء لتسبغ عليها 
صفة بعد ذلك. بل تصهر الكينونة والتداخل أو البيْنيّة في كل واحد» 
وهذا ما يتماهى مع المعنى والكلمة الأصلبين)» أو استخدام "إرادة ‏ 
الاختيار" كمقابل ل (هه]ناه/) (لتمييزها عن 'إرادة" (8/111) أولاء 
ولأن البدائل المطروحة في بعض المعاجمء مثل "مشيئة"2 قد 
تُشكل على القارئ من جهة المعنى والوضوح)» وكذا الحال بالنسبة 
إلى (55»مطءن5) التي أدّيناها ب "هكذية". أي الحال التى يكون 
عليها الشيء كما هو بطبيعته. في الحالات التي استخدم فيها المؤلف 
الحرف الكبير في أول الكلمة لتمييزها كما في حالة كلمة (561) 
قلاع (حيت تع الأول "الس القهاكية* (انمن):. بيشها تعن 
الثانية كلمة "النفس" بالمعنى العادي)»ء فقد لجأت إلى استخدام 
الطباعة السميكة للكلمة (8010) (نفس و"نفس " على التوالي) للتمييز 


ولم أضع من الهوامش كمترجم إلا ما وجدته مناسباً ومفيداًء 
متماشياً مع أسلوب الكتاب نفسه»ء دون إرهاق بتشعبات - وما 
د الكتاب من التركيز على الأساسيات إلى تشابك 
التفاصيل (اللّهم إلا في حالة واحدة» حيث ترجمت فقرة طويلة نسبياً 


0 


لآرثر شوبنهاور لمقابلتها مع النص الأصلي» كما سيلاحظ القارى). 
وأيضاً لأني أميل أصلاً - كحال مؤلف هذا الكتاب ‏ إلى الاختزال 
الوافي بدل الإثقال الواهي. وقد وضعت نصب عيني عند إنجاز هذه 
الترجمة تقديم نص دقيق وميسّر للقارئ في آن واحدء. وأن أجعل 
الكلمة»ء أو العبارة» أو الفكرة» شفافة قدر المستطاعء. وبالتالي لم 
أتردّد في وضع المقابل الإنجليزي داخل المتن حيثما كان ذلك ليس 
ضرورياً فقطء بل مُيسّراً لانسيابية القراءة نفسها واستمرارية التواصل 
مع الفكرة المطروحة. وليجد القارئ المفردة التي قد يتساءل عنها في 
المكان الذي يحتاجها فيه» وهو ما آمل أن يجعل القراءة تجربة أكثر 
شفافية وإمتاعاً أيضاً. 


2-7 9 يك 


تبقى كلمة أخيرة» وهى أننى فى الحق استمتعت بترجمة هذا 
الققات كيرا لين تنظ لأن الفليقات الأسيرية تلات ررصية تلن 
أغلب أجوائهاء تُعنى بأسئلة الموت والحياة الإنسانية والمعنى والآلم 
والخلاص ومصير الإنسان» بل لأنّْ التعبير عن الأفكار الفلسفية جرى 
في أكثر من موضع في الكتاب عن طريق الشعر والأدب» وهو ما 
زاد من ارتباطي بهذا الكتاب وصلتي به؛ لعملي وارتباطي بهذا 
ايدان أستلا: ,رامل أن ركو ناشين من شلة الصلة.قه التكمن. فين 
أسلوب الترجمة ونبرتها. 


بغداد 2013 
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تصدير 


ما الأفكار الرئيسة التي كوّنت الثقافات الآسيوية؟ ما هي القيم 
الأوؤلية التي أرشدثْ حياة الشعوب الآسيوية عبر آلاف الأعوام؟ كيف 
تناول المفكرون العظام في آسيا هذه الأفكار والقيم؟ هذا الكتاب 
يسعى إلى المساعدة للإجابة عن هذه الأسئلة» ليمكننا من فهم 
الفلسفات المبدثية للتقاليد الآسيوية العظيمة. 


الأفكار والقيم البشرية الأساسية تنشأ من إجابات للأسئلة الأولية 
عن الوجود والحياة البشرية. الناس في كل مكان» سواء في آسيا أو 
الغرب» يسعون إلى إجابة الأسئلة الأساسية نفسها: من أنا؟ ما هو 
الحقيقي؟ كيف يمكننا معرفة شيء ما؟ كيف علينا الارتباط ببعضنا؟ 
ما هو الشيء الصواب لفعله؟ ما الخير؟ مع ذلك» تظهر هذه الأسئلة 
فى سياقات مختلفة وتأخذ صوراً متباينة لمن يحيون فى أزمنة وأمكنة 
مختلفة» والإجابات المعطاة تتنوّع طبقاً لذلك. لكنّ هذه الأسئلة» 
التي تظهر أحياناً من التساؤل الفكري» وأحياناً من المعاناة البشرية 
والمساعي لتحسين شروط الوجود البشري» هي أسكلة يسعى كل 
إنسان متفكر إلى إجابتها. فهذه الأسئلة وإجاباتها هي من تقدّم الأفكار 
والقيم الأساسية المرشدة لتطوّر ثقافات كاملة إضافة إلى حيوات 
الأشخاص الأفراد. 


ع 0 


عبّْرَ دراسة التقاليد الفلسفية العظيمة لآسياء يمكننا فهم إجابات 
التقاليد المدروسة بعناية لهذه الأسئلة»ء الإجابات المدعومة 
باستبصارات عميقة وأسباب كافية. ولأنّ هذه الإجابات قادت فكر 
وفعل الشعوب في أسيا عبر القرونء» فإِنّها تقدم مفاتيح أساسية إلى 
الأفكار والقيم الموجهة للمجتمعات الآسيوية اليوم. وفي عالم اليوم 
حيث مستقبل الجنس البشري يعتمد على التفاهم والتعاون بين 
شعوب ذات أفكار وقيم متنوّعة» يصير مُلَرْماً فهم هذه القيم 
والتقاليد. 

سانا ينهي كن ها طون بصو ماق فرسيعه: الشخضية 
الخاصة» فإنّنا نستطيع الإفادة بشكل كبير من فهم الطرق المختلفة 
التى تمّت فيها إجابة الأسئلة الأساسية عن الحياة بواسطة المفكرين 
العظام في التقاليد الآسيوية. 


ما الحديد فى هذه الطبعة 

قصل خديد مهم عن فلسفة بتبالغ .في زاك وجل ٠‏ «وميي 
الفلسفة الصينية الأبكر التى أثّرت فى كل التقاليد الفلسفية الأخرى 
في شرق آسيا. مقدمة مكتوبة بوضوح عن تاريخ» واستخدامات» 
وفلسفة الأشكال السداسية وأسلوب ينْيانْعْ في التفكير. 

- تنقيحات لمعظم الفصول في ضوء البحوث الأحدث. 

- تحديث لكل المراجع. 

- استخدام مربّعات نصٌّ في كل فصل لإبراز المادة المهمة. 

- تنسيق جديد لجعل القراءة أسهل. 

الطبعة السادسة. كالخامسة». مقسومة إلى جزئين متساويين عن 
شرق وجنوب آسيا. 
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شكر وامتنان 


ذكرهم بالاسم جميعاًء ممّن استفدت من دراساتهم التأويلية. أرغب 
أيضاً في شكر أساتذتي وطلابي الذين تعلّمت منهم الكثير. الأستاذتان 
نُشُنْغْ - ينغ نُشَنْغْ (ع معط ع مالزدع مسط2) وولغ - نْسِتْ شان -عم/8ا) 
(صهط أنه عرّفتانى على الفلسفة الصينية. الأستاذ كينيث أنديا 
(12019 طاعصدععة) عرّفني على الفلسفة البوذية» والأستاذ ياسؤتاني 
روشى (نطوه2 نصفاداوةل) عرّفنى على ال زارّن .(22262) الأستاذ س. 
ك. ساكسنا (5815608 .1 .5) أرشدنى عبر تعقيدات الفلسفة الهندية 
لمذة عامينء والأساتذة ت. ر. ف. مورتي (أتن21 8.37 .2)1 
و كاليدس بَتَنْشَريا (هلإتقطع 2غ قط8 5هلنلم؟1)» ود .م. داتا .12.1) 
(103163 كانوا مُعلمِيّ بعك التخرج. بينما الأستاذان جورج أرتولا 
00 عع0>01)) و 5 كر شنتشر . نتشريا (3/ا2812ع2صطوارا باطد8) ساعداني 


الشكر موصول إلى مُراجعي الطبعة السابقة: دوغلاس بيرغر 


(861865 1008135) من جامعة ألينوي الجنوبية؟ بو مو (2401 80) من 
جامعة ولاية سان خوسيه؛ جين رايس (©823106 56م06) من جامعة 


0 


فورست هيز؛ جو لنتش (205/ا:1آ 306) من جامعة كاليفورنيا 
البوليتكنيكية. 


أنا ممتنّ بصورة خاصة إلى الحبٌ والدعم من زوجتي» ميمي 
فورمان. 


جون م. كولر 


كانون الأول/ ديسمبر 12» 2010 
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أسئلة فلسفية 


تنشأ الأسئلة الفلسفية من التفكر في الخبرة. فمن خلال تجربة 
الحزن والأسى» نصير نسأل» ما هي المعاناة؟ وعبر المسرّة واللذة 
نسأل» ما هي السعادة؟ من التفكر في الاختلافات بين خبرة اليقظة 
وخبرة الأحلام» نسأل. ما هي الحقيقة؟ وعبْر التفكر في المزاعم 
الخاطئة عن معرفة شىء ما نسأل» ما المعرفة؟ عبر عبر التفكر فى تجربة 
إيلام الآخرين بأفعالاء وتجربة معاثاتنا الخاصة الناششقة عن أفعال 
الآخرين» نسأل. ما الطرق الخاطئة والصائبة للفعل؟ ومن خلال 
التفكر في صراعاتنا لتحقيق هويّتنا الشخصية ومنح حياتنا معنى 
نسأل. من أنا؟ هذه الأسئلة» وهي الأسئلة الأوّلية في الفلسفة» مهمّة 
لأنَ الفلاسفة في كل مكان يفهمون أن الحياة التي لا يتمعن فيها لا 
تستحق أن تحياء وأنْ التفكر الفلسفى سيبيّن كيف ينبغى عيش الحياة. 
دفن فيو افا لأف (إسابائيا» عدة الدماسيا كي الممارساك اللبرية 
الأساسيةة تحدّد في النهاية قيمة ومعنى الحياة. 1 


الفلسفة الآسيوية» بمعظمهاء وبخلاف الكثير من الفلسفة الغربيّة 
الحديثة» لم تفصل الفكر عن التطبيق العملي ونزعت إلى رؤية ما هو 


0 1100 دمنارا 


مفهومئّ (6181م00266) وما هو روحى (1510131م5) باعتبارهما مرتبطين 
بشكل وثيق. الفكر الفلسفي اللسوفة كالغربي» نقدي - ذاتياًء 
ومُعنيٌ بالتحليلات المفهومية» ويشدد على الحِجّاج السليم. لكنْ 
الفلسفة الآسيويّة تميل أيضاً إلى التشديد على التبضّر في الواقع 
وفهمه كمرشد للحياة. الهندوسية (1112001590)» والجاينية (0دؤتلطتة0)» 
والبوذية («دونط80100)». والكونفوشيوسية (2ؤو1اصداءدهه0©)» والداويّة 
(«نوزه103)» على سبيل المثال؛ جميعها مهتمّة بالتطبيق فضلاً عن 
كونها طرائق للفكر. أبعادها الفلسفية تنامت من التفكرات فى التطبيق. 
فى الوفت غينف. :ولدت الشكرات :رالا فاضا الفلفية المسقة 
فر أساليب التطبيق العملى هذه ووجّهتها. هذا الترابط 
الوثيق بين الفلسفة والممارسة هو أحد أسيات الاحترام الكبير للفلسفة 
على امتداد آسيا والنظر إليها مرتبطةً بالحياة اليومية ومهمةً لها. 


لأنَ الفلسفات الآسيوية والغربيّة متباينة بطرق مختلفة» ينبغى 
للقارئ الغربئ أن يسعى إلى تفسّص التقاليد الفلسفية الآسيوية في 
سياقاتها الخاصة ومن حيث ميزاتها الخاصة. وهي غالبا لا تنسجم 
بإحكام مع المقولات العقلية (وع3معع02]6 [2داءء1اء1ه1) الغربية 
الحديثة» التي تنزع إلى فصل الفكر عن الممارسة والفلسفة عن 
الدين. واقعأء أحد التحديات الرئيسة التي تواجه فهم الفكر الآسيوي 
هو رؤية مواضع اختلافه وتشابهه مع الفكر الغربي. 


الهند مشهورة بالتقدير الكبير الذي تمنحه للباحث عن الحكمة» 
وبالتوقير والاحترام للأشخاص الحكماء. قبل ثلاثة آلاف عام» كان 
حكماء الهند يتمعغنون فى سوال ما هى النفس 5617)؟ وما هى طبيعة 
الحقيقة النهائية (واتلمعم 01)؟ 5-07 هذين لم اليه وصلوا 
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إلى إدراك أنْ "الذات" الأعمق والحقيقة النهائية هما الشىء عينه. 
المشكلة العملية الماشرة الى تظير من هذا الاكعاناق كانت كيك 
يستطيع الشخص بلوغ هذه النفس الباطنية ويصير بالتالي واحداً مع 
الجوهر الفعلي للكون. المشاكل النظرية التي أثيرت بهذا الاكتشاف 
ركزت على صعوبة ربط الكثرة والتنوّع في الواقع المعيش مع 
تبصّرات الحكماء فى وحدة كامل الوجود (871560206) وفى صعوبة 
التحقق من كيقية لوخ معرفة بهذه الحقيقة النهائية. التفكر في هذه 
المواضيع أدىّ إلى أسئلة عن أسس الأخلاقية (8405211897)» وطبيعة 
ووظيفة المجتمع» وسبل المعرفة الصحيحة,. ومبادئ المنطق» 
وطبيعة النفس» ووسائل إدراك الذات. 


وإذ تأمّل المفكرون الهنود في هذه الأسئلة الأولية» فإنهم غالباً 
ما اختلفوا مع بعضهم. إِنَّ استبصاراتهم وفهمهم المتباين أدّت 
لتأسيس تقاليد فلسفية متنوّعة» لا يزال العديد منها مستمرًاً إلى يومنا 
هذا. برغم أن تقليد فَيْدانْتا (218ةل16) متوافق مع الحكماء الذين 
أعلنوا أنْ النفس الأعمق والحقيقة النهائية متطابقتان» فإنّ التقاليد 
الأخرى ترفض هذه الرؤية عن الحقيقة. بعض التقاليد مثل ثيايا 
(079:292) وفايُشَشِكا (هطنطوعطونه) تعددية (عناوناومنام) بشكل 
صريحء وأخرى» مثل سَنْكيا (2لإطعلهة5) ويوغا (هوهلا) ثنائية 
(©1(211511). والجاينية والبوذية» برغم أنهما لا تتفقان مع بعضها في 
مناحى مهمّةء قد رفضتا سلطة الفَيْدا (9/6429)» ووجود الله 
(60600 5 ععموأولة)» بينما شذدتا على الضبط اليوغى أنعه") 
(سنادهواط . التشازفاكيون (تصهطهممهع).؛ والذين يسمّون أحيانا 
اللو كنْتنين (3:35ز12ه.1)» كانوا ماذيين (304216:13[155)» ناكرين وجود 
الله» والروح» وأيّ نوع من حياة ما بعد الموت. 


رغم هذا التنوع في النظرات الفلسفية» كان هناك اتفاق واسع 
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على أن ضبط النفْس في اليوغا مطلوب لبلوغ التكامل التام مع الحياة 
ولئتيل الغايات الأسمى فيها. حسب بَعْمْدُ غيتا (112© 2)828250820» 
وهو نص هندوسي واسع النفوذ» فإن هذا الضبط متاح لكل 
الأشخاص عند توجيهه بفعاليات التعبد والتقوى» وفعاليات العمل» 
وفعاليات المعرفة والتركيز. حسب المنظور الهندوسي» هذه السبل 
لضبط النفُْس هي ببساطة الحكمة الفلسفية للعصور موضوعة في 
التطبيق بواسطة الناس. ْ 

كان هناك اتفاق واسع الانتشار أيضاً بخصوص أهميّة العيش 
بصورة أخلاقية. فإنجاز واجبات الإنسان الأخلاقية» لاسيما واجب 
عدم إيذاء الكائنات الحية الأخرى» على الأقل» جزء من سبب هذه 
الأهمية الكبيرة للعيش بصورة أخلاقية هو الاتفاق الواسع بأن كل 
الأفعال البشرية محكومة بمبادئ كَرْما (8صمه؟1). التى ترى» عموماء 
أله الضييع كوت كن قعل رولك هما تقاتقكهء فإن العالنا بالعالن :هت 
التي تجعل منا ذلك النوع من الأشخاص الذي نصير إليه. لنكون 
صالحين» لا مناص من الالتزام بأفعال صالحة أخلاقياً. كما أن القيام 
بأفعال طالحة سيجعل منًا أناساً سيّئين. الجاينية» وهى تقليد يزيد 
غمرة خلى ثلاثة آلاف عام تشذه علق أهمية ربط سبل العيش 
الفاضل مع التأمّل اليوغي لدحر المعاناة الإنسانية. 

وحسب البوذية» وهي تقليد نشأ في الهند قبل خمسة وعشرين 
قرناء فإِنْ المشكلة الأساسية للحياة هى تلك المتعلقة بدحر المعاناة. 
التعاليم: الجوهرية لبوذا تدون حول أسكلة أثازها العديد من مفكري 
زمانه: ما المعاناة؟ على أي شروط تستند؟ كيف يمكن إزالة هذه 
الشروط؟ أي سبيل على المرء اتخاذه لإزالة المعاناة؟ 

هذه الأسئلة أُدَتْ لبحوث فى طبيعة النفس المعانية وأسباب 
المعاناة» وهو ما أدى لظهور النظّرات الفلسفية عن النفس والواقع. 
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مشاكل تبرير المزاعم عن طبيعة النفس وطبيعة الواقع أدّت» بدورهاء 
لنظريات فى المنطق والمعرفة. مشكلة كيفية دحر المعاناة أَدَثْ لتطوّر 
الفهم عن الأخلاقية والضبط الذهني وفهم جديد عن الوعي. هكذاء 
حفزت المشاكل العملية البارزة لإيجاد سبل لدحر المعاناة التفكرات 
المؤسسة للتقاليد الفلسفية البوذية» والجاينية» والهندوسية. 


فلسفات شرق آسيا 

التقاليد الفلسفية الثلاثة التى صمدت فى الصين هى 
الكونفوشيوسية» والداوية» والبوذية» وجميعها تأثّرث بطريقة اليثْيانغ 
(8هقلامذلا) في تفكيرها بالتغير»ء الموجودة أصلاً في كتاب التغيرات 
كع ع 0 8001 (يلجئغْ (#صنززل)) منذ ثلاثة آلاف عام. 
الكونفوشيوسية. التي بدأت مع تعاليم كونفوشيوس في القرن 
السادس ق. م6 دمجت سمات مهمة من تقاليد متنافسة» مثل 
القانونية (منوذاوع».آ). والموهية («ونطه38). ومدرسة الأسماء 
(7]31065 1ه 01مطء5)» وفكر الينْيانغغْ» بالنحو الذي طوّرته. أما 
الداويّة» بتشديدها على الطبيعة والعفوية» فبدأت فى الوقت نفسه 
تقريباً وقدمت قوّة .موازنة للفكر الكونفوشيوسي. كما قدّمت الكثير 
حيث أصبحت التقليد الفلسفي الصيني العظيم الثالث منذ خمسة عشر 


قرنا. 

قبل تطور البوذية الصينية» كان الفكر الفلسفى مهتم مبدثياً 
بسبل الحياة الأخلاقية» والاجتماعية» والسياسية أو بفهم طرائق 
الطبيعة. المشاكل المركزية في الفلسفة الصينية انعكست في السؤال 
الكونفوشيوسي» عن كيف تبلغ الكائنات البشرية والمجتمع الإنساني 
تطورها الممكن الأقصى؟ وفي السؤال الداويّ» كيف يدرك البشر 


0 


التناغم مع الطبيعة؟ منذ حوالى الألفي عام» صارت الكونفوشيوسية 
الأيديولوجيا الرسمية في الصين» حيث أمست كتاباتثُ كونفوشيوس 
نوا المنهاج الدراسي للنظام الجامعي الإمبراطوري وأسسٌ اختبارات 
الخدمة المدنية. معرفة الفكر الكونفوشيوسى كانت مطلباً لا مفرّ منه 
للخدمة الحكومية» وهو ما جعل الكونفوشيوسية أساس الحياة 
الاجتماعية والسياسية. 


وإذ تطوّرت الفلسفة فى الصينء كان هناك ميل متزايد لرؤية 
الطبيعة البشرية بصيغ العمليّات الطبيعية. إلى الدرجة التي صارت 
فيهاء مع حدوث هذا التماهي. مشكلةٌ بلوغ التناغم مع الطبيعة 
مشكلةً للوجود في تناغم مع النفس. والوجود في تناغم مع النفس 
اعتبر بدوره الأساس الضروري لبلوغ التناغم مع الآخرين. وأن يكون 
الإنسان في تناغم مع نفسهء وتناغم مع الإنسانية (لإاتمقصسن1])» 
وتناغم مع السماء والأرضء. هو الخير الأسمى (6000 0656ع111) في 
الفلسفة الصينية» كما انعكس أصلاً فى كتاب التغيرات قبل ثلاثة 
آلاف عام. ولأنه نُظْرٌ إلى الطبيعة البشرية باعتبارها أخلاقية جوهرياًء 
فإِنَ الاهتمام المهيمن في الفلسفة الكونفوشيوسية والكونفوشيوسية - 
الجديدة (2دنهنقده260-0) هو الأخلاقية. الأسئلة الكونفوشيوسية» 
كيف أستطيع أن أكون خيّراً؟ وما هي أسس الخير؟ هي الأسئلة 
الأساسية على امتداد تاريخ الفلسفة الصينية» كما هي الحال مع 
السؤال الداويّ»ء كيف يمكنني بلوغ التناغم مع ال داو (280)؟ 

تطوّر البوذية الصينية في القرنين الرابع والخامس الميلاديين حفز 
الاهتمام بالأسئلة الميتافيزيقية عن طبيعة النفس والواقع والعلاقة بين 
المعرفة والتحررء مؤدياً بالفكر الكونفوشيوسي والداوي للانخراط في 
هذه المواضيع. وفي الوقت نفسه. فإِنّ الاهتمامات الكونفوشيوسية 
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بأعمال الطبيعة أتاحت للبوذية تطوير طرائق جديدة فى شرق آسيا. 


التفاعل والاهتمامات المشتركة 

برغم أن البوذية كانت هي الوسيط الرئيس للتفاعل بين الفكر 
الهندي والفكر في شرق وجنوب شرق آسياء فقد تَبِيّنَ أن التأثير كان 
على تطاق: واسع من اتجاد واحد» من الهقل إلى _بقية آنبيا» بيتمنا 
عبّرت الهند عن تأثير قليل من بقية شرق آسيا. أكثر التأثيرات 
الخارجية جاءت إلى الفكر الهندي عن طريق الإغريق الذي جاؤوا 
إلى الهند مع الإسكندر الكبير ومن المسلمين الذين جاؤوا بين 
القرنين الثامن والحادي عشر وحكموا الهند بين القرنين الثالث عشر 
والتاسع عشر. 

هناك العديد من الاختلافات بين فلسفات شرق آسيا وجنوب 
آسياء لكنها جميعاً تتشارك بالاهتمام بالسؤال عن كيفية العيش بطريقة 
أفضل. هناك اتفاق مشترك على أنْ تطوير الفضيلة الأخلاقية مُكوّنٌ 
مهم لطريقة عيش ناجحة؛» وأنَ صلاح حال الفرد لا يمكن فصله عن 
صلاح حال العائلة والجماعة الاجتماعية الأوسع. 

لأنها مهتمّة بالفكر والممارسات الأساسية للشعوب الآسيوية» 
فقد كان للفلسفة أهميّة أوليّة على الثقافات الآسيوية. بالتالي» لنفهم 
حياة ومواقف شعوب آسياء من المهمٌ فهم فلسفاتها. ولأجل فهم 
فلسفاتها من المهم النظر للتقاليد التي طوّرتها هذه الفلسفات والتي 


استمرت برفد ثقافات آسيا. 


0 0 .]دمالا 


4 1# ا 2 لض وان 


-4 


26 
8 لزنام 


م11 57 


5 اند ا ه و 
030 ل ١‏ مله زمعطن11 
03 حورم سي 5 
دود" 4 
دبزه 0 لم8 ه 5دتممدظ نطق أمنه1له 
0 ' 
١‏ هدام كا 


يه 
2 
3 
3 


ييه 


رع مم8 


027 


16 ظ هع ن4ىل 
اللا 
إممطله 
مع 77 1 عيننا قاد “دامواع8 مموحوءة م546 


امت 0 


م 11 
0 1 0 ديم 


+4710 2نااناا © ولا0ااة :1 


ع0 ومع7برع بدهزوى بر1را0ى 
151 لخ اه رتك ,اماك انزح 0نا8 امرك ناح بزرزبر 


و ص أبند 160 9 
لم 


1000020 


نا 


30 010+ آ22 
ديفيد 


18412887 2531115 
- عه الا 531/1044 


ومست 


م عاج اليس أ 5 
24 5-39 تحنلا 1 
0 مسج م ل )| 
3 5 2 42 جم ليم 


5ك 


4 1 
اما نو حمقيا 


1 فالا 3 15 7 قر 
#طز 0 لم 5 131260 ؟ 


شفا كربٌ للرقص (شِفا نَتَرَجا) 


11 00 


الجدول الزمني لجنوب آسيا 


0 - 1500 ق. م. | بداية الهند القيدية السنسكريتية ؛ 2 فيداء أترْفا فيدا. 

الأوبَشَدْ المبكرة (بُرمَدرئيّكاء نُشَئْدوغياء تايْتريا)؟ ملحمة مَهابارتا. 

تطور الجحاينية (مَهفرا)؟ بدايات البوذية؛ راماينا (الصورة الشفوية). 

ال 

0- 200 ق. م. توحيد الهند تحت حكم الملك نُشَئْدرا عُبتا والملك أشوكا. بحوث عن 
دَرماء أرْتاء كاما؛ يوغا سُوترا؛ قيدانتا سوترا؛ سَئْكيا المبكرة. تطور 
الهندوسية والأنساق الفلسفية الكبرى: سَنكياء يوغاء مِيْمامْساء 
فيدانتاء ثياياء فايشَشكاء الحايئية» البوذية» تُشارْفاكا. 


0 “كمال الحكمة' ؛ بوذية مهايانا؛ تأسيس بوذية يردا كدين للدولة 

في سريلانكا  101(‏ 77)؛ تَعْرْجْناء ماذْيْمكا. 

أَسِئْغا ونَسّبندو يطوران يوغاتشارا؛ البوذية تصل بورماء كمبودياء 
لاوس» إندونيسيا. 


0 - 800 م مرحلة الشروح الكبرى على الأنساق الفلسفية. عُوادَبَدا (القرن 
السادس)» شَنكرا (القرن الثامن)؛ البوذية تدخل التيبت؛ بدايات 
الإسلام فى جنوب آسيا (612 م). 

0 1500 م الهند تحت الحكم الاسلامي؛ ابن سينا  981(‏ 1037)؛ الغزالي (1059 - 
1 ابن عربي  1165(‏ 1240)؛ تطور الفلسفات التأليهية للفايشنافيّة 
والشايفيّة؛ رَمَنُجا (القرن 12 م)؛ مَذْفا (القرن 13 م)؟ كبير  1440(‏ 
8. ازدهار البوذية التيبتية. 


عُرو نَّتَفْ  1449(‏ 1538)» مؤسس السيخية؛ أكبر (تقريباً 1556 - 
5؛ شيخ أحمد  1564(‏ 1624)؛ دارا شكوة  1615(‏ 1659). 

0 - 1900 م. الاستعمار من القوى الغربية؛ التاج البريطاني؛ رامْ موهنْ روي (1772 - 
3)»ح مؤسس جمعية سراهمو؛ دَينئدا سَرَسُوّتٍ  1824(‏ 0)1883 
مؤسسة جمعية أزيا؛ راماكُرشْنا  1836(‏ 1886). 


0 - 2000 م. رابئدرنثٌ طاغور  1861(‏ 1941)؛ غاندي  1869(‏ 1948)؛ آوروبندو 
غوسه  1872(‏ 1950)؛ محمد إقبال  1877(‏ 1938)؛ سَرفبلُ رَدكرشئن 
 1888(‏ 1975)؟ استقلال الهند (1946)؛ تأسيس باكستان (1947)؛ 
تأسيس بنغلادش (1971)؛ دلاي لاما يفر من التيبت (1959). 
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(لفصل الأول 


إطلالة تأريخية 


عندما ننظر اليوم إلى جنوب آسياء نرى عدداً من الدول 
القومية: أفغانستان» باكستان» مملكة بوتان» والنيبال في الشمال» 
بنغلاديش في الشرق. سريلانكا في الجنوبء. والهند فى المركر. 
لكن هذه التقسيمات فى شبه القارة الهندية هى ننيجة تطوّرات سياسية 
خلدينة اتبياً وله صلة لها يعظور التلينقات المسوعة هكاك: ومن 
المحبّذء تاريخياً وثقافياًء معاملة شبه القارة الهندية ككل واحد.ء ومن 
الملائم وسمم جميع هذه الفلسفات كفلسفات "هندية")» بمعنى 
انتمائها الثقافي لشبه القارة الهندية. 

وعندما ننظر لتطوّر الفلسفة الهندية في الآلاف الثلاثة الأخيرة 
من الأعوام» نستطيع تمييز ثلاث مراحل فيهاء لكل منها سماتها 
الخاصة المميزة. كما نستطيع أن نرى أيضاً استمراريةٌ ضمنيةٌ تهيمن 
فيها أفكار واتجاهات أساسية. هذا الفصل يقدم نظرة عامة عن تطوّر 
الفلسفة الهندية كسياق تاريخي للفصول اللاحقة الأكثر تفصيلا. 
نبذة تأريخية 


7 أن الفكر الفلسفي التسقيّ (ع قتع 55) ظهر أولاً في ال 
ل 


أو وُيَنِشَّد0* ليد والأسستاقة الفلسفية ليه فى الفرلين ب 
في 0 2 فيدا (1/602 0 التي 3 تم تأليفها قبل ذلك بألف 
على الأقل. فمنذ تلك البدايات 5 أنتج الفكر الهندي ثروة 
واسعة من الرؤية» والتأمل» والحجَاج الفلسفي. مع هذاء من 
الصعب مقاربة الفلسفة الهندية استناداً إلى التعاقب الزمني» لأنّ 
التأريخ الهندي المبكر مثقل بالشكوك بخصوص الأسماءء والتواريخ» 
والأمكنة. ولكون التركيز سُلْط بغزارة كبيرة على محتوى الفكر 
وبشحّة كبيرة على الشخص. والمكان» والزمان» فإِنّ التأليف يُنسب 
أحبانا إلى التدارس أكدر مح الأشتشاصن الأفراة.والرمان يُعتجد على 
أساس القرون أكثر من الأعوام. رغم ذلك يمكن رؤية حدوث 
التغيرات في الفكر الفلسفي في تعاقب تأريخيّ معيّن» أي من 
الممكن رؤية "سوابق ولواحق' المشاكل والحلول الفلسفية المتنوعة. 


المقاربة التأريخية تغدو أيسر عند تبئّى تصنيفات للمراحل متفق 
عليها إجمالاً. فالمر حلة القّبدية (منءط عله تمتدٌ من حوالى 1700 
ق.م. إلى 700 ق.م. والمرحلة الملحمية من 800 ق.م. إلى 200 م. أما 
مرحلة الأنساق الكبرى (قتتعادلا5 1624 0©) فبدأت من القرن الخامس ق.م. 
وتتواصل» عبْر الشروح» إلى وقتنا الحاضر. بينما بدأث مرحلة الشروح 
(0مقع2 قمع متم 00)) حوالى 300 ق.م. واستمرت إلى حوالى 1700 
م. فيما لا تزال المرحلة الحديثة (565100 810065) في تقدم» بعد 


[تجدر الملاحظة إلى أن جميع الهوامش المشار إليها بأرقام تسلسلية هي من وضع المؤلف» أما 
تلك المشار إليها بإشارة (#) هي من وضع المترجم]. 

() رغم أن ال 'أَوْيَنِسَدُ" (والعديد من الأسماء الأخرى في هذا الكتاب) تأتي أحياناً 
بصيغة الجمعء فقد أبقينا على ترجمتها بصيغة المفرد ولم نترجمهاء مثلاء الى" أَوْبَيِسّدات*2 
لتيسير لفظها وتداولهاء إلا في الحالات التي لزم فيها الأمر وضعها في صيغة الجمع. 
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انطلاقها في حوالى 1800 م. تحت تأثير الفكر الغربي. 
المرحلة الفَيديّة 

بدأت المرحلة القَّيُدية عندما استهلث الشعوب الناطقة 
بالسنسكريتية هيمنتها على الحياة والفكر في وادي نهر السّندء ربما 
بين 1700 و1500 ق.م. وقد اعتاد الهو يحون على اعتبار أنْ هذه 
الشعوب. الناطقة بالسنسكريتية» والتي سَمَتْ نفسها الآريين 
(قصةز4)ء جاءت إلى وادي نهر السّند 50 غازية من الشمال 
الخربى للودد مدل حرالى خسة وؤثلانيق قرثاً. بيد أن الدزاينات 
العدينة تفلت يناد الاطروعة حول الأزيين الخرات: ها تعرفه هو أن 
الحضارة الأسبق في وادي نهر السّندء وهي الحضارة التي ازدهرت 
من 2700 إلى 1500 ق.م.» والتي أغثبرث 1 خلال بقاياها الآثارية 
حضارةً متطورة» قد أخذت فى الانحطاط آنذاك. كما نعرف أيضاً أن 
للفكر والثقافة الفَيْدِيين كسيد في ال رع فيدا تأريخاً مستمراً من 
الهيمنة فى الهند فى القرون الخمسة والثلاثين الأخيرة. ومن المحتمل 
أن تكو ن التقاليدٌ العقافية للشعوب المَيّدية اختلطتٌ بتقاليد وعادات 
شعب السّند. وقد يكون الفكر الهندي متجذّراً بعمق في الثقافات 
القديمة التي ازدهرت منذ أكثر من أربعة آلاف عام. ْ 

أسئلة من قبيل كيف؟ ماذا؟ ولماذا؟ هى بداية التفكر الفلسفى. 
قن الندد» ضعي المقكرون التبديون إلى الإسابة خن هته الأسفلة 
عرو الأفعال البشرية» ناسبين أحداث الطبيعة إلى الآلهة» التي تم 
تصوّرها كأشخاص خارقين (فوق ‏ بشريين 2ةتتناطروصنا5)» ما أدّى 
إلى لشجيع الفكر الديني أكثر من الفلسفي. لكنّ الأذهان المتسائلة 
مضث أبعدء متوغلة فى طبيعة الالهة وما يكمن وراءها. وسعى 
هؤلاء المفكرون» غير القانعين بالقبول البسيط بالغايات التقليدية 
للحياة» إلى فهم الطبيعة الحقّة للخير الأسمّى ووسائل بلوغه. فقد 


0 0 010]لومنالا 


تحرّوا طبيعة المعرفة والفكرء وهذا النوع من التفكير في المَيّدا هو ما 
حدّد بدايات الفلسفة الهندية. 

النصوص الرئيسة للمرحلة الفَيديّة» والتى كانت للشعائر الدينية 
فيها أهمية كبرى» هي ال رع قدا (02ه7 م81). ال ساما فَيدا 
(603/] 8جد5)؛ء وال ياجِرٌ فيدا (7603آ نناؤةلا)» وال أتَرفا فَيْدا 
(هلة7 ولتقطاة) . ولكل فيدا من هذه أجزاء أربعة. الجزء الأول هو 
مجموعة أشعار تُسمى سَمْهتا (8الطسة8): تتضمن أشعاراً عن الآلهة 
وأسئلة وتفكرات» وتراتيل ووصفات للنجاح. الجزء الثاني بْرَاهُمّنا 
(2ةصتطة:8)» يتكون من مجاميع من أشعار السَّمهتا المكرّسة 
لأغراض الاستخدام الشعائري. أما الجزء الثالثء. أآرَنْيكا 
(312زهة:ة). فيشتمل تفكرات فى الشعائر وتأويلات لها. بينما 
ينطوي الجرء الرابع ‏ الأَوْبَنِسَدُ ا على تفكرات في 
الأسئلة الأساسية القابعة وراء الفكر والممارسة الديئية. 

فلسفياً» تُعتبر الأوْبَيِسَدُ أكثر نصوص المَيْدا أهمية» فهي تتضمن 
أكثر التساؤلات إيغالاً فى معنى الحياة. وثلاثٌ من الرؤى العظيمة 
للحياة» التى ا 2 الأَوْبَنِسَدُ ‏ والتى كانت بمعظمها مجهولة 
للمفكرين الأسبق للفَيْدا ‏ شكلت فهم الذات في الهند في القرون الخمسة 
والعشرين الماضية. أولاً» إن النفس”*' الأعمق. آنَمَنْ (مقساه)ء 


الأدب المَيْدِي الأبكر هو ال رع فَيْداء التي تعني حرفياً "أشعار الحكمة". 
هذه الأشعارء المؤلفة بواسطة رائين (عرّافين 56618) شعراء بين 2000 


(*) ميّزنا كلمة "نفس" (بمعنى النفس النهائية أو المحضة» وهي مكتوبة بحرف أول 
كبير (31181©) في الإنجليزية 8619) بالخط السميك (8014)» تفريقاً لها عن المعنى العادي 
للكلمة. 
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و1200 ق.م.ء والتي لم تُدوّن لمدة ألف عامء كانت جزءاً من التقليد 
الشعائري الشفاهي. ومع أنهم كانوا مهتمّين مبدثياً بالممارسة الدينية» فإنَ 
البحث التفكري جرى بين حين وآخر عندما أطلق المفكرون القّيديون أسئلة 
عن أنفسهمء» والعالم المحيط بهم وعن مكانهم فيه. ما هو الفكر؟ ما هو 
مصدره؟ لماذا تهبٌ الرياح؟ من وضعٌ الشمس - واهبة الدفء والضوء - في 
السماء؟ كيف تولّد الأرض هذه الصور التي لا تحصى للحياة؟ كيف نجدّد 
وجودنا ونغدو متكاملين؟ 


هي واحدة مع الحقيقة النهائية» بِرَهمَنْ. (ممهسطةء8) ثانياء 
لأنّ الحياة محكومة بنتائج الأعمال» كَرْما (622). فإننا نستطيع أن 
تعدو حذيّرين عبر إنجاز أفعال سيّرة فحسب. ثالكاء المعرفة التأملبة 
(©2)19)نل»154) وحدهاء تستطيع تحريرنا من دورة الميتات والمعاناة 
المتكررة. 


المرحلة الملحمية 

كانت حكمة الأدب المَيّدي جزءاً من تقليدٍ مقدس مصونٍ 
بعناية» وغير متاح غالبا للكثير من أعضاء المجتمع» أوء عندما يكون 
متاحأء يكون في ما وراء الفهم. للتعويض عن هذاء تنامى ثمة تراث 
شعبي يردّد في قصص وقصائد تمكنث من إيصال الكثير من المُثُل 
العليا فى التقليد المقدّس إلى غالبية الناس. وأبرز مجموعتين من 
المواد المكزنة لهذا الأدب هما الملحمتان العظيمتانء ال مَهابارَتا 
(متدتقططهطة]8). وال رامايّنا (همدلإقصهظ8) . 


مَهابارَنا ملحمة تروي قصة إخضاع أرض ال بارّتا (88812]8)» وهي الاسم 
القديم لشبه القارة الهندية. وتقدّم دليلاً مرشداً للحياة بكلّ أبعادهاء من 
الفلسفية والدينية إلى السياسية. أكثر الأجزاء تأثيراً من المَّهابارتاء وهو 


0 


الجزء المألوف اليوم لكل هندوسي. هو بَعَْفَدْ غِيْتاء أي» "نشيد الرب". 
ويبيّن» فى محاورة بين كُرشّْنا (8هطون>1) (الإله متجلياً فى صورة بشرية) 
وأَرْجُنا (ههدؤة)ء طبيعةً البشر والواقع» عارضاً طرقاً للحياة تمكن البشر 
من بلوغ الحرية الروحية عبّْر الفعل المتناغم مع الطبيعة الأعمق للنفس. 


الرامايّناء وهي قصيدة جميلة في أربعة مجلدات» تقدم نظاماً 
مثالياً للمجتمع ككلٌ» وطريقةً يقةٌ مثالية لحياة الفرد. فهي تقدّم مثلاً أعلى 
للنسوية (00مطههمدمجم) في شخص وحياة سيتا (5118)» ومثلا أعلى 
للرجولة (00هطسههط) في شخص وحياة زوجهاء راما (قصسة)ء» 
البطل الإلهي للملحمة. ومن خلال الرقص. المسرحء. القصص 
الشعبية» والأفلام السينمائية» أمسثٌ رامايّنا معروفةً على نطاق واسع 
وتُواصل إلهامً الناس حتى في يومنا هذا. 

ِبَانْ المرحلة الملحمية» كُتبتُ رسائل (بحوث 1:6901565) مهمّة 
عن الأخلاقية (لإأنله:840) سْمَيتْ ذَرْما ست أ اللا #سعقط0)ء 
لتبيّن كيفية تنظيم حياة الفرد والمجتمع. بقل تكن أن كما 
(دتأققط5 قطامة) ل كاوتليا (دلإلناتة1) أهمية النجاح والقو ة وتشرح 
0 بلوغهما. أما مانو شتا (5825113 83211) فتبيئن سبل تأمين 
العدالة والنظام ذ في المجتيع بواسطة المَلِك ومؤسسات الحكومة. فيما 
تشدد رسالة ا (2118تهدزةلا) على ثيل النجاح والنظام في 
حياة العائلة.» وتّبسط كَزْما سُوْثّرا (589)ناة 13:28) طرائق تحقيق 
الرغبات» لاسيما الجنسية منها. 


مرحلة الأنساق الفلسفية 


التامْ لم 7 ل بعد مئات عذة من السنين. هذه 0 تمثل الجهد 
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الفلسفى الأوّل بصورته المحضة. ليس لسعيها إلى تفسير طبيعة 
الوجو 5 (ع50هع 1و8 04 20336) فحسبء بل لفعلها ذلك بطريقة 
واعية ‏ ذاتياً ونقدية ‏ ذاتياً» ملتزمة بالتحليل والحِبَاج المحترسّين 
لإظهار صواب إجاباتها. إن خلاصات التحليلات» والمحاججات» 
والإجابات تم حفظها ك سُوثْرا (525أناة)؛ وتعني حرفيا *الخبوظل* 
التي يتعلّق بواسطتها مُجمل النسق الفلسفي. وقد طِوّرتْ شروح 
مسهبة لفك وتفسير هذه الخلاصات. 


التقاليد الفلسفية الرئيسة 


ثمة تسعة تقاليد (17201]1005) فلسفية رئيسة. ثلاثة منهاء. وهى البوذية 
(تنوتط8000). والجايْنيّة (0:ؤوام1ة1)» وتشازفاكا فطل 6 سَمنث 
ناسْتكا (118ا7135) أو الأنساق اللاأرئوذكسية (<112020007) لأنْ مؤلفيها 
لم يتقبلوا آرآء المَيْدا كاراء صائبة ونهائية» ولا سعى مفكروها إلى تبرير 
تحليلاتهم وحلولهم بإظهار انسجامها مع الفَيْدا. أما الأنساق الفلسفية الستة 
الأخر ى - نيايا (2983:28)» فايُسَشِكا (هانطوعطونهة!1). سَنْكيا (7تطعاصة5)» 
يوغا (8ع0]آ)» مِيُْمامُسا (58متهصة84)» وفَيْدانتا (مأصهله؟) ‏ .» خصوصاً 
في تطوراتها اللاحقة» سلَّمِتْ جميعاً بسلطة القَّيْدا وعُنِيتُ باظهار انسجام 
تحليلاتها ومزاعمها مع التعاليم المركزية لها. 


التقسيم الرئيس». مع ذلك» قائمٌ بين تشازفاكا والأنساق الفلسفية 
الأخرى. فهي النسق الوحيد المادي (عناكتاو8186) تماماًء بينما 
تسلم كن الانساق: الأخرى بطرائق من النحياة الروحية. الجايية» على 
سبيل المثال» تسعى إلى تبيين الطريق لخارج عبودية ال كرما 
(©805038 عندرة1)ء مشددة على حياة من اللاأذى تصل غايتها فى 
خلاص نهائي من العبودية عبر إدراك ‏ ذات تأمليّة 6[مه مم1 
(ه186211280. بينما تقدم البوذية تحليلا لطبيعة وأسباب المعاناة 
البشرية عارضة ممراً ثُمانياً كشفاءٍ لها. لكن تشازفاكا ترفض الكفاح 


00111000 مانا 


الروحي» منادية بتعقّب السعادة كهدف مشروع وحيد للعيش. 

وبالعودة إلى الأنساق التقليدية الأصولية» تهتمٌ نيايا أساسا 
بالتحليلات المنطقية لوسائل المعرفة. أما فايْسَشِكا فتحلّل أنواع 
الأشياء التى تُعرّف» عارضة ميتافيزيقيا تعدّدية (2115680ناط). سَنْكِيا 
تسق 56 (©181151©) يسعى إلى ربط النفس بالعالم الخارجي 
وتفسير تطوّره. وتحذل اليوغا طبيعة النفس مبينةَ سُبل بلوغ النفس 
المحضة 5619 6نناط). بينما تطور مِيْمامُسا نظرية فى التأويل والمعرفة 
تركز على معايبر الضاحبة الذاتبة (14109ل801298) لهذه المعرفة 
هادفة إلى تأسيس صدق الآراء المَيُدية من خلال ذلك. أما فَيْدانْتا 
فتنطلق من خلاصات الأوْبَنِسَدُه وخصوصاً الزعم بأن النفس هي 
بْرَهْمَنْء أي الحقيقة النهائية» لإظهار دعم التحليلات العقلانية 
للمعرفة والواقع لهذه الخلاصات. 


مرحلة الشروح الكبرى 

عندما درسث أجيالٌ من المفكرين والباحثين ال سُؤثْرا (قهناناة) 
بأفناتها الميشلفة» كنت مرارا الشروح عنهاء بهذه الطرييت» كتيف 
عن فَيْدائتا مونل | (5ةأناك وأصهله7؟) ل بَدَرَيَنا (28ه/إ820218)») شر وح 
غُودَيّدا (948م601803) (القرن السادس الميلادي)» وشَئكرا 
(دمهعاصهط5) (الثامن الميلادي)» ويَسكر ! (#مهامهط8) (التاسع)» ويَمُْنا 
(2صتتصة؟؟) (العاشر)» ورَمَنُجا (9زناسقصة1) (الحادي عشر)ء ونِمبَركا 
(عاعةطصزل) (الثانى عشر)ء ومَذْفا (812058) (الثالث عشر) وقَلَبا 
(قططهللة1) (القامس عشر). وللأنساق الأخرى تأر يخ ممائل من 
الشروح. 


المرحلة الحديثة 
نتيجة للتأثيرات الخارجية» لاسيما الاتصال مع الغرب» شَرَعَ 
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الفلاسفةٌ الهنود بإعادة فحص تقاليدهم الفلسفية. وبدءاً من دراسات 
وترجمات ات رام موهن روي ((10 هناطه2]0 صنةخ1) في القرن 
التاسع عشر» انتعش هذا التجديد للتقاليد القديمة في القرن الأخير» 
ويعتبر كل من غاندي (ذلصقط))» وطاغور (©:1880). ورَمكرشنا 
(ققطو2231ة1). وآوروبندو (هلصاتطوعترة)؛. وفقيكتئنذدا 
(#04قصهعاة11). وَرَدَكْرشِئَنْ (مفصطكذ له ط120)» من أكثر المفكرين 
المحدتين قن الوده تأثيرا. والآن حييف وخلنا القرة التحادي 
والعشرين» يا الهند نهضةً فلسفية» وتزدهر فيها جنباً إلى جنب 
إعادة اكتشاف التقاليد القديمة مع التأويلات الجديدة للفكر الغربي» 
والعمل الخلاق في الفلسفة المقارنة مع تطوير رؤى جديدة»؛ وغالباً 
ما يجري كل ذلك بتأثير متبادل. 


السّمات المهيمنة 

منذ بداياته في تفكرات العرّافين الفيديين قبل آلاف الأعوام, 
ووصولاً لوقتنا الحاضرء يكشف الفكر الفلسفي الهندي عن غنى» 
وحذاقة» وتنوّع بشكلٍ استثنائي. هذا الغنى والتنوع يجعل من الصعب 
إجمال الفلسفة الهندية في تعميمات بسيطة. مع ذلك» يمكن تحديد 
سمات مهيمنة معيّنة» سواء على أساس ديمومتها وتأثيرها على 
الفلاسفة» أو بالاستناد لأهمّيتها العريضة الانتشار في حياة معظم 


الناس. 
الطبيعة العملية 


أكثر السمات بروزاً في الفكر الفلسفي الهندي» بعد سِمتي 
الى والكتمولية» »هن الليية العنلية: انمد البداياته الأول نات 
تأمّلات حكماء الهند من محاولات تحسين الحياة. وفى مواجهة 
المعاناة الجسدية» الذهنية» والروحية» بحثوا عن إدراك لأسبابهاء 
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ساعين إلى فهم الطبيعة البشرية والكون لإزالة هذه الأسباب. 

فلسفات الهند تستجيب للدوافع العملية والنظرية معاً. 
والاعتبارات العملية حفزث البحث عن طرائق لدحر الأشكال 
المختلفة من المعاناة. بينما أدَث الاعتبارات النظرية إلى تكوين تعاليل 
تفسيرية لطبيعة الواقع والوجود البشري ولتطور المنطق ونظريات 
المعرفة. لكن هذه الجهود العملية والنظرية لم تُتَبِنَّ بصورة منفصلة. 
فقد استُعمل الفهم والمعرفة المشتقّان من الفضول الفلسفي في 
المساعي العملية لإزالة المعاناة. 


ضبط النفس 

هناك مقاريتان مختلفتان جوهرياً ممكنتان لمشكلة المعاناة. 
وكلاهما تقرّان بأنّ المعاناة هى نتيجةٌ للفجوة القائمة بين حال المرء 
الفعاية يوق بمكاد ون نا دري أن ركو عليه وورياه اساوك جر 
المشكلة يبدو واضحاً: تتوجب مطابقة المُتاح مع المرغوب. 

لكن كيف يمكننا بلوغ هذا التطابق؟ إحدى المقاربات تكمن في 
النعى 'للسضيو ل عل ا رفو الأنسيان قد فالتحضي الراعيب 
بالثروة عليه العمل لمراكمتها. والشخص الراغب بالخلود عليه تدعيم 
البحث الطبى والتكنولوجى الواعد بإطالة الحياة. أما المقارية الثانية» 
تكبو فى لديل “وعبات المرء النكعانا إلى .نا يلك ورنااكان 
الشخمن فقيرا» يمكنه إزالة:رغبة 'العراء. ومن يعاني الخوف. من 
الجوه ترقت اق الخدرف عليه إزالة عدا تمماناة قزر قبوله: العوث 
كدوم م الغ 

برغم أن تشازقاكا تبئث المقاربة الأولى» فالتقاليد الأخرى 
شددث على الثانية» داعية لضبط الرغبات. وبالتالي» نزعث فلسفات 
الهند إلى الإصرار على ضبط النفس والسيطرة عليها كطريقة لمحو 
المعاناة. 
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لأن ضبط النفْس والسيطرة عليها يتطلّبان معرفة بهاء ظَلْتْ 
معرفة النفس اهتماماً سائداً في الفلسفة الهندية. واقعاً. استمرثُ 
معرفة ماهية النفس وسُبُّل نَيْل كمالهاء بواسطة ضبطهاء أمراً في قلب 
التقاليد الدينية والفلسفية الهندية منذ نشأتها. 


الرؤية 

تجلث الطبيعة العملية للفلسفة الهندية بطرق شتى. كلمة دَرْشَنا 
(هصهط12(3:5) نفسهاء التي تترجم عادة إلى ' فلسفة '. تدل على هذا. 
وتعني دَرْشَنا حرفياً "رؤية"2 أيء ما "يُرى". ومعناها المتخصص 
يعني ما يُرى عند استقصاء الحقيقة النهائية. راؤو (عرّافو) الهند؛ عبْر 
بعديم عن حل لمعاناة العيش» تحرّوا ظروف المعاناة وتفحصوا 
طبيعة الحياة البشرية والعالم» للعثور على علل المعاناة ووسائل 
إزالتها. وما عثروا عليه كوّنَ دَرْشَناء فلسفتهم في الحياة. 


يمكن للشخص. بالطبع» أن يخطئ في رؤيته؛ ا ء 
يرى الأشياء كما هي واقعا. وبناءً عَلْيّهه يتوجب إثبات رؤية 
الفيلسوف بتقديم الدليل على صدقها. تاريخياء يمكن العثور على 
طريقتين من طرائق إثبات الرؤى الفلسفية. طبقاً للطريقة الأولى» 
يُستخدم التحليل المنطقي لتقرير صحة وجهة نظر معيئة من عدمها. 
وإذا كانت المفاهيم (15م00266) والتصريحات المعبرة عن تلك الرؤية 
غير متّسقة 10005156600)» يمكن طرحها جانبا باعتبارها متناقضة 
ذاتيا. 


الطريقة الثانية» التي ترى عدم كفاية المنطق وحده. هي طريقة 


ما 


براغماتية (0:28:0800). تتوصل للتثبت من وجهات النظر أو 
النظريات الفلسفية في التطبيق الناجم عنها. فالفلاسفة الهنود أصرّوا 
دائماً على أن التطبيق هو الاختبار النهائي للصدق. ويتوجب وضع 
الرؤى الفلسفية موضع التطبيق في الحياة المعيشة استناداً إلى مُثُلها 
العلياء وجودة الحياة المعيشة طبقاً لذلك هى الاختبار النهائى لها. 
فكلما صارت الحياة أفضلء» قاربت الرؤيةٌ الصدق التام. 


معيار تحديد جودة الحياة» بدوره» مُسْتقٌ من الدافع الأساسي 
للفلسفة. أي» السعيى إلى إزالة المعاناة. فالرؤية التى تجعل العيش 
بلا معاناة أمراً سك كن تسميتها بصواب لليف لق ودرهانك 
الصدق الفلسفى تتحدّد بالاستناد إلى درجة تخفيف المعاناة. أو إذا 
أردنا وضع ذلك بطريقة ايجابية» تُكون وجهات النظر صادقةً طبقاً 
لدرجة تحسينها لنوعية الحياة. 

إسناد التوكيد الإيجابي المُبرّر لفلسفة ما على الخبرة أكثر من 
المنطق (رغم عدم إقصاء الأخير) يتطلب وضع الفلسفة في التطبيق. 
فمسار التطبيق جزء من الرؤية» وإذا كان هذا المسار صوب غاياتها 
متعذرأء تكون الرؤية نفسها غير وافية. والقول بأن "الصواب في 
الفظرية: لز اف اللننانية" قرل لا معنى لاعن تطيقة على الفتفات 
ال 7 
الدين والفلسفة 

بقة الطريق للحياة الصالحة مع الرؤية عن هذه الحياة نفسِها 

هو عامل تكامل بين الدين باينا في لهند ولأن الفلسفة لا 
تتَحِسَنثٌ هناك» معنية بالنظرية فقطء فإِنْ اهتمامها بالوسائل الفعلية 
لبلوغ حياة صالحة يتيح لها الإبقاء على ارتباطها بالدين. في الغرب» 
يُنظر عادة إلى الفلسفة والدين كميدانين منفصلينء إِذْ تُعنى الفلسفة 
بما هو عقلاني فحسبء بينما يُنظر إلى الدين كمجالٍ معني بالإيمان. 
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أما في الفكر الهندي» فيعتبر الإلهام طريقة صالحة للمعرفة» سوية 
مع الإدراك الحسي («منامءءئه6) والتفكير» ويُتاح للإيمان والعقل 
التفاعل لتقديم نظرة نقدية للحياة الصالحة ووسائل نيلها المتنوعة. 


التركيز على النفس 

أن الفلسفة الهندية تنطلق من معاتاة الكائنات البشرية» تَكونٌ 
للذات (اءوزطن98) البشرية أهمية أكبر من الموضوعات (قاموزط0) 
الداخلة في خبرتها. فالنفس التي تعاني هي دائماً الذات. وتناولها 
خلافاً لهذا يعني معاملتها كشيء. مجرّد موضوع. والنفسٌُ النهائية 
ترفك في الأوبَنِشَدُ وفي نَسَّق سَنْكيا كذات محضة (اءأزطن5 عننا©)» 


الذات التى لا يمكن أن تصير موضوعا أبداً. 


قبل كل شيءء تهتمٌ الفلسفة الهندية بالعثور على طرائق لتحرير 
النفس من عبوديتها لأشكال الوجود المتجرّكة والمحدودة» من 
العبودية المولدة للمعاناة. وحسيه الأرتيشذ» فإن القرة العظيمة 
المستحئّة للكون» بُرهمِنئْ» والطاقة الروحية للنفسء آنْمَنْء هما فى 
النهاية الشيء عينه. رؤية التطابق بين النفس <أنْمَنْ) مع الحقيقة النهائية 
(بْرَهمِنْ) توفر الأساس لطرائق التحرر المكوّنة للنواة العملية لجزء 
كبير من الفلسفة والدين الهنديّين. فهي رؤية تنظر إلى الأشياء 
المتنوعة المتمايزة ومجريات العالم كتجليات لحقيقة أعمق غير 
مجزوءة ولا مشروطة. وضمن هذا الكل اللامجزوء ثمة مستويات 
مختلفة من الحقيقة» تتمايز بدرجة إسهامها فى صدق ووجود الحقيقة 
النهائية. بسبب من وحلة الوجود (ععمع)8:15 064 لإإندتا) هذهء تكون 
القوى المطلوبة لبلوغ الانعتاق متاحةً لكل إنسان. إنما عليه أن يعي 
هذه القوى ووسائل تسخيرها لتيل الانعتاق. بالتالى» للمعرفة» لاسيما 
المعرفة بالنفس» أهمية رئيسة. ْ 
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التأكيد على النفس النهائية فى الْأوَبَنِشَدْء المَيْدَانْتاء واليوغاء 
يعني أن المعايير الفلسفية ذات الصلة ليست معاييرٌ كمية 
( 11211397 003) أو عامة (عناطلن©) فى المقام الأو لل بل تر جع 
بالأحرى إلى النفس 9619) باعتبارها ذاتاً 805(600). و بناءً عَلَيْه» من 
المحال على شخص واحد تحديد فلسفة واحدة باعتبارها " صحيحة " 
واعتبار ما سواها خاطتئاً تماماً. فالصحيح في الفلسفة يعتمد على 
الذات البشرية» ويمكننا معرفة خبرة الآخر كموضوع فحسب. إِذْ ليس 
هناك معرفة بالآخر ‏ على الأقل فى السّبّل العادية للمعرفة - بوصفه 
ذاتاً. لذلك» لا رفضٌّ ثمة لخبرة هذا الآخر باعتبارها غير وافية أو 


غير مُقنعة. 


التسامح 

هذا الإقرار بفرادة منظور كل ذات أدى إلى موقف متسامح 
شامل يُعبّر عنه عادة بالقول: برغم أن لا رؤية هناكء بذاتهاء 
صحيحة وكاملة بصورة مطلقة» فإنْ كل رؤية تتضمنء» مع ذلك» 
لمحةً من الحقيقة. وعبْر احترام وجهات النظر والخبرات المفترضة 
للرؤى المتنوعة. يأخذ الشخص بالاقتراب من الحقيقة المطلقة 
والرؤية الكاملة. فالتقدم الأخلاقي لا يتحقق في المسير من الزيف 
إلى الحقيقة» بل في التحوّل من حقيقة جزئية لأخرى أكثر كمالا. 
التشديد الأخلاقي 

إضافة لهذه السّمات في الفلسفة الهندية الناجمة عن توجهها 
العملي» هناك ميل واسع الانتشار في الفكر الهندي» يرجع إلى 
المفهوم الفَيْديَ عن رِيّتا (8118) (النظام)» حيث الافتراض المسبق 
لعدالةٍ أخلاقيةٍ كونية. فالعالم يُرى كعرض مسرحي أخلاقي كبير 
تُخرجه العدالة. كلّ ما هو خيّرء وسيّئ» وحياديء مُستوجب 
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ومُستحق. وعاقبة هذا الموقف هي وضع مسؤولية الوضع البشري 
بحقٌّ على كامل الكائنات البشرية ذاتها. فنحن.») حسب الفكر 
الهندي. مسؤولون عما نحن عليه وما نصير إليه. ونحن من حدد 
سالحين اد وقد 


كَرْما 

هبدأ تحديد الذات هذا بواسطة الفعل يُسمى كَرْما. حرفياًء كرما 
تعني '"فغل"2 لكنها تشير إلى الفعل بنحو شمولي يتضمن الأفكار» 
والكلمات» والوقائع. فوق هذاء تتضمن كَرْما كل نتائج الأنواع 
المتباينة هذه من الفعل» سواء تلك المباشرة المنظورة أو الخفية 
البعيدة المدى. كَرْما هى القوة الرابطة لكل لحظات الحياة وكل 
الأشياء بعضها ببعض. وبسبب هذا الترابط المتبادل» ليس عمرُ 
الإنسان سوى لحظة فى دورة مستمرة قد يُولد فيها مرّات لا تحصى 
وبصوز شد : بيد أن كل .ولادة متبوعة بموت» والدورة تمضى» آتية 
بميتاتٍ لا تُعَدَ ومعاناة لا توصف. نيل الانعتاق مؤْكشا (قطمعاه8) من 
دورة المعاناة هذه هو الغاية الأسمى للحياة. ولأن الانضباط والمعرفة 
وحدهما من يستطيع استنفاد مُستودّع كرما وتحرير الإنسان من دورة 
الميتات المتكررة» فإنهما يُقدّران عالياً في الهند. 
دَرُما 

إذْ تربط كَرْما كل شيء في الكونء, فإنَ كلّ فكرة» أو كلمة» أو 
واقعة لا تؤثر في مستقبل الإنسان الخاص فقطء بل في حيوات 
الآخرين أيضاً. وبالتالي» تقع على كاهل كلّ شخص مسؤولية الفعل 
لإدامة النظام في العائلة» والمجتمع» والكون بمجمله. والمساهمة» 
من نمه في خير الآخرين. هذه المسؤولية تُسمى دَرْماء وهي كلمة 
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تعنيى "دعم" أو "إسناد" الوجود. الواجبات المختلفة التي تكوّن 
دَرْما الإنسان تمده بالهيكل الأخلاقى لمجمل حياته الاجتماعية. 


اللاتعلّق 

هناك أيضاً اتفاق واسع الانتشار في الفكر الفلسفي الهندي 
بتخضوصن اللاتعلق: فالمعاناة تنناً نن تعلق الأنساق 'بما لا يمثلك أو 
حتى بما يتعذّر امتلاكه. وهذه الموضوعات المتعلق بها تُمسي حينها 
أسباباً للمعاناة قَذْر العجز عن تيلهاء أو لفقدانها. وبالتالي» 5 أمكن 
تحددروج اللدان بمرضوعات: اللجعاناة» يمك للتهان االفسيها أن 
تمّحي. هكذا يُحدَّدُ اللاتعلّق كوسيلة جوهرية لبلوغ حياة صالحة. 

وبسبب كل هذه السّمات فى الفكر الهندي» وهبٌ الناسٌ فى 
الهند عادةٌ أسمى الاحترام للفلاسفة والفلسفة. فالفلسفة تكشف طريق 
الحياة» والفلاسفة أدلاءٌ على امتداد الطريق. 


أسئلة للمراجعة 

1. ما المراحل الرئيسة في تطور الفلسفة الهندية؟ بين بإيجاز 
سمات أدب كل مرحلة» وصِف الاختلافات الرئيسة بين المراحل. 

2 ما هى أسس التمييز بين الأنساق "الأرئثوذكسية" الأصولية 
و"اللاأرثوذكسية"؟ بأيّ معنى يعتبر التمييز بين تشازفاكا وبقية 
الأنساق أولي؟ 

3 كيف أدّت المواجهة مع المعاناة الجسدية» والذهنية» 
والروحية إلى الفكر الفلسفي في الهند؟ 

فم ليان نس المعو لأسا سيان لين اشاقن الساذ 
50 
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5. أين تكمن المسؤولية عن الوضع البشري في الفكر الهندي؟ 
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الفصل الثاني 


الَيدا وَالْأَويَنِشَدْ 


يستكشف هذا الفصل رؤى النفس والواقع المتضمّنة في الأدب 
الأبكرء الرِغ فَيْدا والأَوبَنِسَدْ المبكرة» وهي نصوص كُتبثْ بين 2000 
و600 ق.م. الأفكار المُعبَّر عنها في المَّيْدا وَالأُوبَيِسَدْ أفكار عميقة 
وحاذقة فى آن» وثمرة قرون من الفكر المتبصّر فى أعمق خفايا 
الحياة. وهي تقدم استبصارات في مجريات الحجياة سكل رصي 
سرمدية للحكمة البشرية» ممكنة هذه النصوص من إلهام ورفد الثقافة 
الهندية وصولا إلى وقتنا الحاضر. لكن حتى قبل هذاء كانت شعوب 
السّند طورث حضارة غنية ومتقدمة ازدهرت في وادي السّند من 
0 إلى 1500 ق.م. 


ثقافة وادى السّند 


ريبما بدأت حضارة وادي السّند بعد 3000 ق.م. بقليل في 
الوادي الجنوبي لنهر السّند في ما يُسمى اليوم باكستان. ويحلول 
0 ق.م. احتلث منطقة تعادل ثلث مساحة الهند الحالية تقريباء من 
الهملايا شمالاء إلى مومباي (2)8406213» جنوباء ومن الساحل 
الغربي وصولاً إلى دلهي (نطاه©) شرقاً. الدراسات التاريخية في 
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إحدى أكبر مدنهاء موهّيئجو دارو (2840 وزمعطه34)» كشفت شيئاً 
من رُقيىَ حضارتها. فسكان مومّيئجو دارو تراوحوا بين 40000 و 
0 نسمة في 2000 ق.م. ولأنها مصممة بوضوح بفكرة التخطيط 
المركزي» فإِنٌ شوارعها المكسوّة بالطابوق مبسوطة في نمط شبكة 
من المستطيلات. فيما وفرث مخازن قمح ضخمة الغذاء الوفير للناس 
والبهائم. شبكات تزويد وتصريف المياه تحت الأرض المبطنة 
بالسيراميك تمثل إنجازا هندسيا رائعا. ومستوى توحيد المقاييس 
المنجز يبيّن كفاءة مخططيها وإداريّيهاء ويوحيى بأنْ شعب وادي السند 
امتلك تنظيماً سياسياً واجتماعياً مركزياً عالي الكفاءة. 


المجوهرات المتقنة الصنع تكشف عن حرَفيّين ماهرين» والتنوع 
الكبير في الدّمى والألعاب (بما في ذلك الشطرنج) يوحي بثقافة 
ثمَنث اللعب واحتفت بالطفولة. النظام الدقيق من الأوزان 
والمقايبس» الذي استخدم نظاماً رقمياً ثنائياً وعَشْرياً كفؤاً للحسابات 
الرياضية» يعكس الإنجازات الرياضية للحضارة وتركيزها على التجارة 
في آن معاً. ولعلٌ تجارتها كانت واسعة الانتشارء إِذْ تمْ اكتشاف 
العديد من الأختام السّئْدية المستخدمة لتحديد الملكية» حتى في بلاد 
ما بين النهرين (170183ة]0م01650) . 


من الطبيعى الافتراض أن هذه الثقافة المادّية المتقّنة لحضارة 
وادي السند 5 مصحوية بنظام متقّن أيضاً في الفكر الديني 
والاجماعي. هذاء على أيّ حال» يجب أن يظل مجرد افتراض» إذ 
ليس ثمة سجلات مكتوبة متوفرة يمكن أن تشكل دليلا على 
الإنجازات الأدبية» الدينية» أو الفلسفية. الأدلة المادية المعثور عليها 
في مئات المواقع منذ اكتشاف السير جون مارشال صطهل ئز5) 
(لهط248:5 بدءا لحضارة وادي السّند قبل حوالى ثمانين عاما» تشير 
للدور الرئيسي للدين في هذه الحضارة. حتى المدن الأصغر والقرى 
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لها بنايات شعائرية كبيرة» كما غُثِرَ على الكثير من الأقنعة مما يوحي 
بالنشاط الكهنوتي. الأماكن المخططة بتأن للاستحمام تُظهر انهماماً 
بالتطهير (8669600ن©) الديني. ورسوم أوضاع اليوغا على الأختام 
تشير لاحتمال أن لليوغا جذوراً فى هذه الحضارة المبكرة»ء وهو ما 
يعرّز أطروحة نشوء الثقافة الهندية اللاحقة من الانصهار بين الثقافتين 
المَيْدية وثقافة وادي السّند. 

في كل حالء اعتباراً من 1500 ق.م. فما بعد. انتشر نفوذ 
الشعوب الناطقة بالسنسكريتية شرق وجنوب وادي السّندء واختفت 
حضارة هذه الوادي. دون ترك نص واحد يكشف عن فكرها. 
وبحلول القرن الرابع ق.م.» ومع تأسيس إمبراطورية ماؤريان 
(80ل9ز3/13101) » أصبح كامل شبه القارة الهندية تحت سيطرة هذه 
الشعوب. وأصبحت اللغة السنسكريتية» والقَيْدا أقدم تعابيرها الباقية» 
سائدةٌ. وبرغم أن التقليد السنسكريتي يعكس استعارة وتكييفاً لمصادر 
غير فَيْدية» فإنه يخفي هذه المصادر أكثر مما يكشفها. هكذاء ورغم 
فخامة حضارة وادي السّند القديمة. عليئا التحوّل إلى المَيْدا لفهم 
الفكر الهندي الأبكر. 


الفكر القَيدي 

المَيْدا (وه0»ع7) أشعارٌ حكمة تمثل قرأة الطقس الديني المقدس. 
العف يرى الحكمة الْمَيْدية جريدية غير مولفة: وهذه الحكمة تكشف 
للبشر العظام ممن بلغوا النواة الداخلية للوجود. هي سرمدية لأنها 
كُسْفتُ لأول البشر قاطبة مع أنها تُكشف اليوم لكل من تمسل خبرتُه 
أعماقٌ الحياة. وغير مؤلفة لأنها لم نُكشف بواسطة أي إنسان بل 
بواسطة الحقيقة (186211197) نفسهاء. 


ال رع فَيْداء وقد يعود تاريحُها إلى ما قبل منتصف الألف الثاني 


6011.110 مانا 


ق.م.» هي أقدم مجموعة من أشعار الحكمة هذه. ولأنها ثُرى منبع 
الروحانية (1021149:زم9) الهندية» فقد رفدثٌ ثقافة الهند وألهمتٌ 
شعبها لأكثر من ثلاثة آلاف عام. جزء من قوة استمرارية الأشعار 
المَيْدية نابع من استبصارها العميق في الواقع الذي تعبّر عنه. بَيْد أن 
جزءاً آخر من هذه الأهمية ناجم من واقعة كونها الجزء الطقسي 
(لهعاع:نانآ) من شعائر (1112[15) مهمة. 


كان للهند القَيْدية توجّه شعائري قوي. إذ كانت الحياة تُكرّس وتُمنح معنى 
عبر إعادة خلق شعائرية للوجود. الطقس الديني لشعائر خلق الكون وخلق 
الحياة تشكلّ مبدثياً من أشعار فَيّْدية مُردّدة مُنشّدة ومُغتّاة. وباندماجها مع 
الشعائرء أعتبرثٌ هذه الأشعار قادرة على ربط الكائنات جميعاًء مُجدّدة 
الحياة بالطاقة المقدسة المطلقة بواسطة الشعائر. القَيْدا نفسها تخبرنا أنه عند 
ترديد» إنشاد» أو غناء هذه الأشعارء فانها تمكن كل الخليقة من المشاركة 
في حكمة وطاقة الحقيقة الإلهية. 


الآلهة الفيدية 

معظم الأشعار القَيْدية موجهة لآلهة وهي ذات وظيفة طقسية 
مركزية. لكنّ هذا لا يعني أنّها مجرد تراتيل للعبادة أو للرُقى 
الشعائرية. فبعضها يمضي أبعد كثيراً» ليقدّم رؤىٌ عميقة حاذقة عن 
الواقع. ليست الآلهة المختلفة المخاطبة في هذه الأشعار ببساطة 
كائنات بشرية الصورة بل رموز للقوى الأولية للوجود. الكلام؛ 
والوعي. والحياة» والماء» والريح. والنارء كلها من بين القوى 
المباركة المرمّزة كآلهة في المَيّْدا. فهي تمثل قوى خلق الحياة 
وتدميرهاء مسيطرة على مذ الوجود وجَرره. 
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ا (نمعة)ء على سبيل المثال» وهو أحد الآلهة المَيُدية 
الرئيسة» هو إله النار. كلمة "أَغْنِيْ" تعني 'نار"» وأَغْنِيْ رمرٌ لقوة 
النار المهولة. التي إِنْ خرجتٌ عن السيطرة» فإن شعلها الغاضبة تدمر 
البيوت والقاياعه وتقتل البشر والحيوانات. ولكن عندما تكون تحت 
السيطرة» تحولٌ النارٌ في الموقد اللحمّ النية والنبات إلى طعامء 
رافدةٌ الحياة بالطاقة. بسبب من قوة النار التحويلية» والتدميرية 
والخلاقة» يُعتبر أَغْنِيْ» ربٌ النارء واحداً من أهم الآلهة في ال رع 
َيْدا. واستطاع الشعب الفَيْدي الوصول إلى أَعْنِيْ عبر تُقدماتٍ شعائرية 
لنار القرابين» لينال قواه الخلاقة ويتحاشى تلك المدمرة. هكذاء 
كانت التقدماث لأَغْنِئْ فى الشعائر التى سادث الحياةً الدينية الفْيْدِيَ 
لى الجرهو» ميحارلاي ااتسطرة على تسولاك الرتفود الغاصقة 
بالحياة البشرية. وهذا سبب أنْ ثلث الألف وثمانٍ من التراتيل موجهة 
إلى أَغْنْ. 

سؤما (50532)» ولعل الكلمة تعنى 'المُهَلوس"» رمرٌ للنشوة 
والافسارة والعيير الاسسى طق التحياة الوافنة ررك تددن عد 
الأنهار تجري» ويدفع الريح للحركة» ويأتي بالاستنارة. وللاحتفاء 
بالحمق» والمدى» ‏ والقوة الهائلة للوعي المعبّر عنها بالوجود الإلهي 
لشيزها» تقد القاعر» #شربعااسزما رصان بقالدي. ولا الشياه 
ووجدنا الآلهة" (3.48.8). 


إِنْذْرا (4:8ه1)» وقد يكون رئيس الآلهة في عصر أقدم. هو أكثر 
آلية النيدا شبيا بالإتسان: فكرَتٌ للصواعق» يدح إلدرا الأعداة 
ويحمي شعبه. يهزم قوى العماء والظلام الكونية» فاتحاً طريق الصور 
الخلاقة للوجود. لكن قبل كل شيء, يرمز إِنْذْراء المذكورٌُ بتواتر 
أكثر من أي آلهة أخرى في ال رع فَيْداء إلى الشجاعة والقوة اللتين 
يحتاجهما الناس لمقاومة الأعداء وحماية عوائلهم ومجتمعاتهم. 
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فاش (9726)» ويعني اسمُها "الكلام". هي ربّة الاتصال. وهي 
لا تمل الكلمات فحسبء. بل الوعى الكامن وراءها الذي يجعل 
الغلام ممكنا 'الكلام 'بمدل طريقة اللسيظ »على الأشياء بمنحها 
أسماءً. المعرفة» وهي أقوى الوسائل البشرية للتحكم بالوجودء هي 
جوهرياً فانُش. الوعي الفاعل عبر الكلام. 

آلهة القَيْدا الأخرى مشابهة لما تَقدّم. فهي ترمّز القوى الأكثر 
أوليّة التي برها الشعبٌُ المَيْدي. ولكن رغم ترميز آلهة القَيْدا لقوى 
الوجودء لا ينظر إليها عادة كخالقةٍ له. واقعا. فكرةٌ خالق منفصل 
عن الكون نفسّها فكرة غريبة على ال رِعٌ فَيْدا. وكل الأشياء المادية 
والفكرية في الكون ثُرى متضمَّنة داخل الوجود ذاته ومتعذّرة الفصل 
عن بعضها. 
ريا 

لأنّ الوجوه كان ثري :ذكبا بالفظرة عان: القون نوئ ككن 

حسن التنظيم. النظام الماثلُ في الانتظامات الدورية للمواسم ومراحل 
العمرا في ماحل العو ادن إلى "عمل الوا ؟ هذا النظام متأصل في 
قلب الوجود عينه. هذا النظام المعروف كد رِيْتاء الحاضر في أصل 
الأشياء ذاتهاء يقدم الأساس لشتى سنن وقواعد الحياة. فهو مصدر 
قوانين الطبيعة ومبادئ المجتمع» ومبادئ الأخلاقية والعدالة. ورِيْتا 
هي من تنظم أدوار كل الأشياء؛ واهبةً هيكل الوجود وإيقاعه. 
الطبيعة» والآلهة» والبشر كلهم خاضعون لمتطلباتها. وما ينسجم معها 
يزدهر» وإلا فيفنى. 

فارُونا (9/2028)» ويُسمى أحياناً مَلِكُ الآلهة. هو الحارس 
الإلهي لرِيْتا. وهو يضمن عمل هذا النظام الكوني في كل أبعاده 
ومراحله» معاقباً كل من يخرق هذا النظام المقدّس للكون. ولهذاء 
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تتضمن أغنية تسبيح ل فارُونا التوسل التالي: "فارُوناء إِنْ كنّا خالفنا 
نظامك الإلهي بإهمالناء لا تؤذتناء أيها الإله. لهذا الإثم". (رغ فَيْدا 
2)27. 


أصل الوجود 

ترتيلة الشخص الكوني («موعء2 عتمروه©6) درغ فَيُدا 90,10) 
واحدة من أجلى التعابير عن أهمية الشعائر فى الحياة المَيْدية. فهى 
تُشير إلى شعيرةٍ أصلية عن لق العالمء يَنْجا (دزمدلا)» تمثل 
نموذجاً أولياً للشعائر الخالقة والساندة لحياة كلّ الكائنات فيه» مشددة 
على أن الشعائر هي القوة الأسمى المتحكمة بكل ما يجري» ومعللة 
قوةً الكهنة» و كر للشعائر. الترتيلة تصوّر الواقع (واتلوعط) كشخصن 
عملاق بُرْشا (8طوناتناط)» يُقَرَبُ نفسّه لنفسه شعائرياًء» آتياً بهذا 
بالكون إلى الوجودء في كل تنوعه المنتظم. برؤيتهم للكون في 
صورة شخص» يؤكد العرّافون الأهمية الأولية للكائنات البشرية 
وسيطرتها على الأشياء. وبرؤية هذا العالم بتمامه كتجلّ منظم للحقيقة 
العلياء أبرزوا قيمة هذا العالم والعيش فيه. 

ترتيلة الشخص الكوني تفترض نشوءَ وجود الكون من تحوّل 
وجودٍ أسبق» وهو وجود الشخص الكوني. لكن من أين جاء هذا 
الوجود الأسبق؟ وأيٌّ وجودٍ سبقه؟ وممّ أتى هذا الوجود الأول 
حصرا؟ إِذْ تفكرَّ الحكماءٌ في هذه الأسئلة» اكتشفوا واحداً من أهم 
الاستبصارات في ال يع فَيْدا: : ففي ما وراء الوجود واللاوجود 
(ععمةاواءزعمه271) هناك كل متكامل. واقع غير منقسم أكثر أولية من 
الكينونة (128ا86) وعدمها. 


نستطيع رؤية طريقة توصل الحكماء المَيُديونَ لهذا الاستبصار 
وما عناه لهم بالانتقال إلى ترتيلة الأصل (دمنعز0 06 هدمز1]) الشهيرة 
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درغ قِيْدا 129,10)» ولعلها أعمق سلسلة من التفكرات في كامل ال 
رغ فَيْدا. المقطع الشعري الأول يعلن نيّةَ البحث في ما سبق الوجود: 

1 - في البدء لم يكن هناك وجود أو لاوجود؛ 

لا العالم ولا السماء التي وراءه. 

ما الذى تحرك؟ أين؟ ومن حَماه؟ 

هل كان ثمة ماء» عميق عصى على السبر؟ 

هنا يشرح الحكيم إِنْ كنا نبحث عن بداياتٍ مطلقة للأشياء. 
قبل وجود أيّ شيء من أي نوع» فلن نستطيع العثورٌ على ذلك 
المصدر في الوجود أو اللاوجود. إِذْ لو كان المصدر موجوداً أصلاء 
فلن يكون المصدرّ الأول. البداية المطلقة. ويتعذّرء بالتالى. القول 
إن الوجود مصدر الوجود. 

من الجانب الآخرء لو قلنا إن الوجود وله عن اللاوجود» 
سنناقض الخبرة. فالخبرة تكشف عن أشياء جديدة تنشأ من وجود 
سابق فحسب» عبر عمليات التحوّل». وما نشأ شىء من لاشىء. لكن 
إذا لم يكن لا الوجود ولا اللاوجود المصدرٌ الأصلي للأشياء؛ ما 
البديل؟ فالوجود واللاوجود يتضمنان الاحتمالات جميعاً وهما أكثر 
مقولتين (وع مع 0916) أو ءَ فى الفكر. 

بوصوله لهذا المأزق» يسأل الحكيم: كيف نستطيع إذأ شرح 
هى الطبيعة الحقّة للوجودء إذأ لا بد من وجود مصدر أصلى لهذه 
الحركة. شيء ما حنّها في بدايتها. وكما أنْ وجود كل ما يوجد كائن 
في مكان ماء كذلك يتوجب حدوث هذا الزجٌ الأصلي للأشياء في 
الحركة فى مكان ما. فوق هذاء كما أن كل العمليات الناجحة 
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محروسة - بأب» أو مَلِكء أو إله ب م د ند 
العملية الأصلية رافيم1 الأشياء ذ في الحركة. 


في السطر الأخير» يُحيل الحكيمٌ إلى تفسير قديم للكون يخرج 
فيه الأخيرُ من ماء عميق لا قاع له. بالطبع» حسب تفكيره؛ لأنّ 
الماء العميق موجود أصلاً. لا يمكن أن يكود المصدرٌ الذي لا بداية 
له للكون. لعل لعل الحكيم شرع تعذّر مضي الفكر أبعد من الوجود 
واللاوجود. فما دُمنا نفكر فى أصل الأشياء» فلا مناص من التفكير 
بوجود ما أسيق» حتى لخن هذا أنه ليس المصدرّ المطلق 
(ع50101 عال[اموطة) . 


المقطع الشعري الثاني يوحي أنه كانت هناك» قبل الوجود 
واللاوجود. قبل الليل والنهار» قبل أن يكون هناك موت وخلود. 
وحدانية (6589م6هم©0) أوليّة : 

2 - يومّها لم يكن هناك موت أو خلود. 

ولا أي علامة على الليل أو النهار. 

"ذلك الواحلٌ' تنفس 2 من دون نفس , من نبضه الخاص 

سوى هذاء لم يكن ثمة شي ء على الاطلاق. 

الحكيم لا يسمّي هذه الوحدانية الأصلية» ونُسمى هنا "ذلك 
الواحد" (026 1886) لأنها أبعد مما يوجد ويمكن تسميته. ما الذي 
أدَى بالحكيم للتفكير بوجود شيء وراء الوجود واللاوجود؟ لعله 
فكر بهذين الأخيرين كنقيضين متلازمين» معتمدين على بعضهماء 
لأننا نمنح المعنى للاوجود بنسبته للوجود (عبر نفي (ع ستادعء21) 
الوجود). ونعطي الوجود معنى بمعارضته مع اللاوجود. الوجود 
واللاوجود مثلٌ نصفين» سالب وموجبء لكل مقسّم إلى قسمين. 


0 


ما لم يكن هناك كل سابق ليقسّمء من أين كانا سيأتيان؟ هذا مِثل 
قطع تفاحة نصفين نسمّيهما أيمنّ وأيسر. اليمين واليسار نقيضان 
متلازمان» يعتمد معناهما على بعضهما. اليمين واليسار مختلفان» 
ولكن من دون أحدهماء يستحيل وجود الآخر. فضلاً عن أنْ 
النصفين متعذرا الوجود ما لم يكن هناك كل أسبق ليُقسّم. ولعل 
الحكيمء بالطريقة ذاتهاء فكر بالوجود واللاوجود كنتيجتين لتقسيم 
كل أسبق. اللغة» مع ذلك, لا تُستطيع المضيّ لما وراء الوجود 
واللاوجود: فعلّ الكينونة "1' ونَفَيهُ "04م وذ" هما الوحدتان 
الأوليتان .للغة وبناء عليه برغم أن الحكيم يتخدسن.بكل أصليٌ 
وراء الوجود واللاوجودء تتعذّر الإحالة إلى هذا الكل المتتامً أو 
وصفه مباشرة. 


بإقراره بهذاء يتحول الحكيم إلى لغةٍ المفارّقة («200ةه©)» 
لمقاربة اللغز الكبير للوحدانية الأصلية (0065655 21منعة:0)» المصدر 
الأوليّ لكل شيء. كل مسعى للحديث عن المصدر الأولي يختزله 
للعالمين المحدودين من الوجود أو اللاورجود. ولكن في لغة 
المفارّقة» ينفي كلّ قولٍ نفسّهء مشيراً إلى ما وراءه. وبلغةٍ مفارقةٍ 
(للمع م0 م جدم)» يخبرنا الحكيم أنْ أصل الحياة هذا تنفس لكنه لم 
يتنفس (على الأقل» ليس كتنفّس الأشياء الموجودة المعتادة»؛ لم 
يتحرك؛ لكنه تحرك (ولو أن ذلك لم يكن بفعل شيء خارجه). فهو 
بالتالي» المُحرّك الأصلي الثابت» الموجود قبل الخلق. 


المقطع الشعري الثالث يؤكّد أن لا شيء كان متاح الرؤية أو 
التبيّن في البدء» حتى المصدر المؤسس كان خفيّاً - كما يُخفى 
الظلام بالظلام. لكنّ السطرين الثالث والرابع يخبراننا كيف رُفع 
الظلام» مُفسحاً أمام ذلك الكل اللامنقسم الأصلي إظهار نفسه 
كخَلق. بواسطة تَبَسُ (5م72). الطاقةٍ القديرة التحويلية للشعيرة» 
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صار المصدر اللامتجلى متجلياً باعتباره كَؤْننا هذا: 

3 يومّها كان هناك ظلام » مَخفياً في الظلام» 

كل هذا كان طاقةً لامتمايزة. 

"ذلك الواحد" . مَن كان منحجباً بالفراغ. 

من قوة طاقة الحرارة تنجلّى. 

السطران الأخيران يوحيان بأن المصدر الأصلي للعالم» قد 
يكون عصياً على المعرفة. فكيف للمعرفة المضيّ وراء الوجود 
واللاوجود؟ لعل هذا يظل لغزاً إلى الأبد: 


6 من يعرف حقاً؟ من هُنا يستطيع الإجابة؟ 

منى ولد ومن أين جاء هذا الخلق؟ 

الآلهة جاءت بعد هذا الخَلْق للعالم» 

فمَن يعرف من أين جاء؟ 

7 ذاك الذي جاء الخَلقٌ منه. 

سواء أبقاه مُوحَداً أم لاء 

ذاك الذي يراه في السماء العلياء 

و-حده يعرف - أو لعله لا يعرف أيضاً! 
الأَويِشَدُ 

البحث عن الخلود» وهو بحث أساسىٌ فى الأوبَنِشَدُ انصرافٌ 
عن البحث القَيْدي عن السعادة في هذه الحياة. واقعاًء في الألف عام 
الفاصلة بين الأشعار الفَيْدِية الأولى والأوبَنِشَدٌ جرى تغيّر دراميَ في 


11110 دمالا 


الرؤية الكونية («17/0:1016) . فبانصرافهم عن التقاليد الشعائرية للعصر 
المَيْدي المبكرء انخرط حكماةء الْأَوبَنِشَدُ في إعادة تفكير جذرية في 
طبيعة النفس والواقع» تؤشر تحولاً رئيساً في الفكر الهندي. وكان من 
المركزي لهذا التحول القناعة بأنْ الولادة والموت ليسا حدثين فريدين. 
فكل دورة لعّجلة الحياة تجىء بولادة جديدة وموت آخر لكل إنسان. 
كنه يها الاجاق مر كذه المعاث المكررة كدائرة لا نياية ليا" هذا 
السؤال اللحوح هو ما دفع حكماء الأَوبَيِشَدُ للبحث عن "قوة كامنة 
وراء الموت' (بْرَهْمَنْ) والنفس (انْمَنْ) مستقلة عن دورة الولادة ‏ 
الموت سَمسارا (53525858). الجدول التالى يبين بعض الاختلافات 
المهمّة بين النظرة الكونية في المَّيْدا وفي الأوبَئِشَدُ. 


مقارنة بين النظرة الكونية فى الفندا وفى الأوبنشذ 


النظرة الكونتّة في المَيدا التركيز على هذا العالم القيّم الأساسية: الفضيلة» 
النجاح» البهجة. المفتاح لبلوغ الكمال: الشعيرة التركيز على الجماعة 
الصلاة مهمة سَمُسارا (دورة تكرار الولادة) غير مذكورة كرما (78مة>1) 
ليست مهمة النصوص: الفَيُداء فضلاً عن بْراهْمَنا وآرَنْيّكا التشديد على 
تعدّدية الوجود النفسٌ تحيل إلى هذا الذهن ‏ الجسد مدعومةً من فلسفة 
مِيْمامُسا 

النظرة الكونية في الأوبَبِشَدْ التركيز على العالم الآخر (الروحي) القيّم 
الأساسية: التحرّر مؤْكشا (8001508) المفتاح لبلوغ الكمال: المعرفة 
التركيز على الباحث الفرد التأمل يوغا (0883ل) مهم سَمْسارا مشكلة أساسية 
كَرْما شديدة الأهمية النصوص: الأوبَنِشَدُ التشديد على وحدة الوجود 
النفسُ تحيل إلى آنْمَنْ وهي بْرَهْمَنْ مدعومة من فلسفة فَيْدائتا 


الأوبَنِسََدُ أكثر فلسفية وأكثر تركيزاً على المعرفة من القَّيْدا. ليس 
لبحثها عن تفسير للمبادئ الأولية للوجود فحسبء بل لاعترافها 
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بالحاجة إلى تقديم أسباب للمزاعم عن هذا أيضاً. لم يكن هناك بَعدْ 
أيْ تحليل صَوريٌ (281:ه5) لمعايير الصدق والعلاقة بين الصدق 
والدليل. وفي معظم الأوبَِشَدْ ثرى الخبرة الشخصية لما يُرْعَم دليلاً 
كافياً على صدق الرّعم. وبينما هناك إقرار عام بتعذر صحة وجهات 
المتناقضة ‏ ذاتياًء فمن المبالغة الإيحاء بأن العقل (862558) كان 
المحدّد لصدق وجهات النظر أو زيفهاء لأنّ مبادئ المنطق والعقل 
لم تكن قد طورثُ صُورياً بعد. 

بالتالي» تنزع الأُويِنِشَد للتشديد على محتوى رؤية الرائي معء5) 
لا على وسائل تبرير هذه الرؤية. تُعامّل المزاعم في الأوبَنِشَدْ كتقارير 
مأخوذة عن خبرة رائين لا كنظريات فلسفية تنتظر التبرير. فخبرة 
الرائين هي من تَهِبُ الدليل لصدق المزاعم المطروحة. 

السؤالان الأساسيان فى الأويَنِسَدُ هما: ما الطبيعة الفعلية الحقّة 
للحقيقة النهائية؟ ومن أنا في المستوى الأعمق لوجودي؟ هذان 
البؤالاق يترضان :اضيا انادف ين العرايات الكقر سطس بوبيك 
الجوهر الأكثر أوّلية» وبين ما يبدو حقيقياً وما هو حقيقي فعلاً؛ 
فالمظاهر تُرى معتمدة على الحقيقة الأعمق. ْ 


البحث عن بُرَهْمَنْ 

في بحثهم عن الحقيقة النهائية» لم يكن لهؤلاء الرائين أيّ فكرة 
أولية مُحدّدة بجلاءِ لما يبحثون عنه؛ فقد عرفوا ببساطة فحسب أن لا 
بد من وجود شيء ما توجد بواسطته الأشياء الأخرى جميعاً وهو 
سب حظدياء الابنو المحطي ليا إل قي 1ه رقن ريسن 
"ذاك الذي يَجِعَلُ عظيماً". لم يكن اسماً توصيفياًء فهو لا يُسمّي 
أي شيء محدّد» أكان مجرداً أم متعيّناً (عاع00002) . 


البحث عن بُْرَهْمَنْ مثبّتٌ فى الأَوَبَنِسَدْ كبحث عن الحقيقة 


ل 0 


النهاية للعالم الخارجي. في البداية جَرث محاولات لتعريف هذا 
"الشىء ما" برموز وشعائر دينية» أو بموضوعات (5اءوز0) طبيعية» 
مل والقمر. كل هذه المحاولات لتحديد ماهيّة بْرَهْمَنْ بصيغ 
أشياء أخرى تفترض مسبقاً حدوداً لهذه القوة. لكن إذا كان بُرَهْمَنْ 
نهائياً. فمن المُحال أن يكون محدوداًء إِذْ لن يكون ثمة شيء وراءه 
ليحذه. وإِذْ أخذ الرؤاة يدركون بجلاءٍ أكبر تعذّر توصيف بْرَهْمَنْ 
بنحو ملائم بالاستعانة بخبرتهم في عالم الظهور أو المظاهر 
(ععمهموعممة)» سعوا إلى تعريفه بطريقة نافية (إ77/8 96هع816) . 


بيقةّ التفى (6000هعع7216 01 018/33 . حسب تختفلكنا 
(دلإالة قم زهلا) فى أُوبَنِشَدْ بر هَدَرَنيَكا (جعلة/022321قط82) يتعذّر تصور 
بْرَهْمَنْ » ددن تخيرة أن لجال الأقى :يه وعدن اماه “رست 
أُوبَيِسَدُ كاتا (هطا8)» يتعذّر سماعه. ولا تمكن رؤيتهء ولا يمكن 
تدميره» ولا يمكن تذوقه» ولا يمكن شمّهء وهو بلا بداية أو نهاية» 
وهو "أعظم من العظيم". كما يوصف بْرَهْمَنْ بصفاتٍ نافيةٍ في 
أويَنِْشَدُ مُنْدَكا (824813) كما يلي : 


لامرئتى. متعذر الاستيعاب» بلا نسب بلا لون» بلا 
عين أو أذن» بلا يدين أو قدمين» لا ينتهي » كلي الانتشار 
والحخضور (65680:م1هد0), الواحد الذي لا يتغيّر» والذي 
يراه الحكيم مصدرّ الكائنات (6.1.1). 


إذا كان بُرَهْمَنْ من يجعل الزمان» والمكانء والسببية» 
ممكنين » فمحال اعتباره محدوداً بهم. وكونه قبلهم يعني وجوده وراء 
سماتٍ الكون الإمبيريقى أو التجريبى (([68أمم5)» وبالتالى» وراء 
التوصيف الإمبيريقي. ولأن بْرَهْمَنْ ما وراء الفكرء لا يمكن تصوّره 
بالفكر. وعليه» تظل طبيعتهُ متملّصةً غامضة. 
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البحث عن النفس النهائية (آنْمَنْ) 

الحكماء الباحثون عن النفس النهائية تساءلواء "ما أناء فى 
وجودي الأعمق؟ ". هذا السؤال يُفترض مسبقاً التفسَ كشيء يتخطى ما 
تراه العين» فالكائن ن الجسدي ليس شيئاً متملصاً أو خفياً بحو خاص. 
لكن السؤال عن ماهية النفس المشكرة أمر آخر. إِذْ كيف للأنا "1" 
المفكرة بالنفس ككائن جسدي حي أن تكون بدورها كائناً حسدياً حياً؟ 
أوَلِيسَ الأنستٌ أن تكون الأنا "1" التي تمعن التفكبر في الوجود 
الجسدي هي النفس وليست النفسّ الجسدية ©1ء5 19ن0ل80)؟ 

لا ريب في أن مفكريّ الأوبَيِشَدْ ميّزوا بر بين ما تظهر عليه النفس 
وما هي عليه فعلا. هذا البحث عن الجوهر الأعمق للوجود الإنساني 
مُوجّه بالوصيّة التالية : 

النفس (انْمَنْ) الحرّة من الشرّ» الحرّة من الشيخوخة» 

الحرّة من الموت» الحرّة من الحزن» الحرّة من الجوع 

والعطش» ومَنْ رغباتُها حقيقية» وأفكارها صحيحة» تلك النفس 

التي ينبغي البحتٌ عنهاء تلك النفس التي على الإنسان الرغبة 

بفهمها. ذاك الذي بلغ تلك النفس وفهمهاء هو من ينال العوالم 

والرغبات جميعاً (17111.7.1 ,4ه «اعنسعمتا هبرو هك نجمر) . 


وكان السؤال هوء ما تلك النفس الغامضة الرائعة الكامنة وراء 
مجرّد المظاهر؟ في سعيهم للإجابة عن هذاء حول راؤو أُوَبَيِسَدْ 
تايتريا (ولإعتاانة1) انتبامهم للمجاللات والوظائف المتنوعة للإنسان 
الغره فى مجرى يحليم عن النقس النهائية. إذا لكر بالشن كجسدة 
فستكون بالضرورة طعاماً. حسب تفكيرهم» لأنَّ الجسد ببساطة طعامٌ 
مهضوم. لكن أكيد يتعذر تحديد النفس بالجسد فقطء لأنها أكثر من 
هذا؛ فهي حيّة وتتحرك. إذا لم تكن النفْسٌ مجرّدٌ طعام» كما فكرواء 
لعلّها حياةٌ الطعام (5000 عط 6ه 6نآ). لكنهم رأوا أن لهذا فائدة في 


6031.161 10 / دمالا 


التمييز بين المادة الحية وتلك التي لا حياةً فيهاء لكنه لا يعيّن النفسّ 
1 للإنسان» لأنّ الإنسان ببساطة أكثر من طعام حيّ. فالإنسان 

؛ يسمع» يشعرء وما شابه. ربما ينبغي التفكير بالنفسء كما قد 
0 التفكيرٌء من حيث القدرة الذهنية على الإدراك. لكن هذا 
أيضاً يبدو غير وافنِ» فالتفكير والفهم نفسٌ أكثر من كونهما إدراكاً. 
حتى النفس المفكرة القاهمة؛ يُرفض اعتيارها النفس النهائية» إد لا 
515 من شيء وراءها يمنح الوجود للتفكير والفهم. وكما تقول أوبَنِشَد 
تايْترياء *مختلفةً عمًا يُكرّنُ الفهمّ وكامنة في داخله؛ هناك النفس 
المكوّنة من النعمة" (آ1.5.1). 

هذا اليضكة عنن النففسن الدهائية كانه في الجوهر توغلاً أعمق 
فق اقفن | سس الوجود البشري. إِذْ ارُوَيَتٌ المادة حجاباً على 
الحياةء ا روت بدوزها حجاباً غلى النفس الحاسة همنهمغة) 
ك5 . وأعمق .من الح كان النشاط العقلن. بَيْد أن الأعمق كان 
نعمة الوعي النام. وَعَليْه». يتغذر تحديد النفس حصرياً.بأي فن. الضور 
الأدنى للشخصء. ويمكن اعتبارها موجودة داخل الطبقات المختلفة 
من الوجود مانحة الحياة لها لكن تظل متمايزة عنها 


الكلمات من الداخل إلى الخارج : نفس النعمة. الفهم . الوعي » 
الحياة. المادة. 
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في أُوبَنِشَدُ كينا (همهع), يأخذ البحث عن النفس النهائية صورةً 
بحث عن فاعل نهائي للفعل البشري. يسأل الحكيم» "بإرادة وإرشاد 
من تسن العقلٌ موضوعاته؟ بأمر من تتحرك الحياةٌ بدءاً؟ بإرادة من 
ينطق [البشر] هذا الكلام؟ وأيّ رّة [قوة] تحت العينّ والأذن؟ " 
(13). 


وفي الفقرة التالية تمامأء يُجاب عن هذه الأسئلة بأنْ نفساً أكثر 
أساسية تقود العينَ للون» والأذن للصوت». والفهم للوعي. ويشار 
لأنها "مختلفة عن المعلوم وعن المجهول" (4.1). السؤال الذي 
يُطلقه الرائي (85866)» ما الذي يجعل النظرّ» والسمع»ء والتفكير» 
مكنة لكن السؤال لين يعن العدايات السكوليجة أن النعدةة بل 
عن الذات (0مهزط80) النهائية التى تعرف. من يوجّه العينَ لترى 
اللونء والذهنّ ليفكّر الأفكار؟ يخمّن الحكيم أنه لا بد من مُوجَهٍ 
باطنيّ» فاعل باطنيّ» يُوجه الوظائف المختلفة للمعرفة. 


التمييز بين الذات والموضوع 

ما هو الفاعلٌ الباطنئ المُوجّه للفعاليات البشرية جميعاً؟ يقول 
الحكيم إن النفس الفيانة لأ يمك أن تُعرف بأيّ معرفة عادية: "لا 
العين» لا الكلام» ولا العقل يستطيع المضيّ إلى هناك؛ نحن لا 
نعرف. لا نفهمء كيفية تعليم هذا" (3.1). سبب قول إن الذات 
النهائية تقع في ما وراء العين» والسمع» وما وراء الفهم» هو أن كل 
مايُرى» ويُسمعء ويُفهم هو دائماً موضوع معروف بواسطة الذات 
البشرية» وليس الذاتٌ العارفة نفسها. 


إذا قلنا إِنّْ النفس النهائية معروفة» علينا السؤال من يَعرفها؟ 
ولأن النفس المبحوث عنها هى الذات العارفة النهائية» فإِنّ "من" 
”8/60“ التى تُعرّف يتعذّر أن تكون الذاتٌ النهائية» لأنها أصبحبُ 


ل 0 


”1 أي موضوعاً للمعرفة. فكلّ نفس تُعرف هي موضوع وليست 
ذاتاً عارفة» وينجم عن هذا تعذّر معرفة النفس التي هي الذاتُ 
النهائية كموضوع أبداً. 

مع ذلكء» لأنّ النفس العارفة 5610 108وم1) هي الذات 
النهائية 5115600 10101816)» يمكن إدراكها مباشرة عبر وعى ‏ ذاتِ 
كلخ خيك نضا تورها الخاص»«همكذا: رغم تعذر معرفة النفسن 
النهائية» بمعنى معيّن» أي بشروطٍ معرفة الموضوعات» فإنهاء» بمعنى 
آخرء وبشروط الخبرة المباشرة ممكنة المعرفة بشكل وثيق ومتكامل 
في خبرة وعي - الذات. في وعي - الذات» تُعرف النفس بصورة أكثر 
يقيناً واكتمالاً من أيّ موضوع للمعرفة. هنا يُعبّرُ على يقين وجود 
الشخصء وراء التساؤل أو الشك». فكل محاولةٍ للتساؤل عن وجود 
الإنسان الخاص تكشف عن وجود المتسائل نفسه. 


برَجِابَِي يعلم إنذرا 

في أُوبَنِشَدُ تُسَنْدوغْيا (نزهوهلمقطع). يُقدَّمُ البحثٌُ عن النفس 
النهائية بصورة قصّة يقوم فيها بُرَجِابَتِيْ (ممثل القوى الخلاقة في 
الكون) بتعليم إِنْذرا (ممثل الآلهة) وفرؤكنا (10808) (ممثل 
الشياطين) عن النفس. لاثنين وثلاثين عاماً» يهيّئان نفسيهما لتعاليم 
بَرَجِابَتَيْ بممارسة ضبط النفس. وفي نهاية ذلك الوقت» يخبرهما 
كان أذ الحشمن هن .ما يواه يدها رنظراة إلى اتمكامنهما قن 
المرأة. وما يريانه 0 صورتهما الجسدية» مغطاظة بالثياب ومزينة 
بالجواهر. 


فرؤْكّناء مسروراً بهذه المعرفة» يعود إلى عالم الشياطين معلّماً 
أنَ الجسد هو النفس. هكذا هي تعاليم الشياطين! لكن إِنْذْرا يتفكر 
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الجسدء إذأء ستفنى النفس. وهذه ليست النفس الخالدة التى يبحث 
عنهاء لذا يسأل بُرَجِابَتِيْ مرة أخرى عن النفس. هذه المرة يخبره 
برَجِابَتَئْ أن نفس الخلم 519 حندء:<آ ع15) هى النفس الحقيقية» لكن 
ِنْذْرا يظل غير راض. فرغم أن نفس الحلم غير معتمدة بصورة مطلقة 
على الجسدء فهي مع ذلك خاضعة للألم» والمعاناة» والفناء. لذا 
يسأل مرة أخرى ما النفس الحقيقة. فى هذه المرة يُخْبّر أن النفس 
الكامنة وراء الأحلام هي النفس الحقيقية. في البداية يُرضي هذا 
الجواب إندراء لكن قبل وصوله إلى منزل الآلهة يدرك أنه رغم عدم 
خضوع نفس النوم العميق للألم والفناء» للا يمكنهاء مع ذلك» أن 
تكون النفسٌ الحقيقية» لأنّ النفسّ في النوم العميق غير واعية بذاتها. 

إبان ذلك كان إِنْدْرا أمضى مئة وعاماً من ضبط النفس وإعدادها 
للمعرفة الأسمى» وهو الآن جاهز للتعليم الأعلى. يخبره حينها 
بْرَجِابَتِئْ أنْ النفس التى يبحث عنها تتعالى (1530506205) عن كل 
الأنفس الأخرى التي تمعن فيها حتى الآن. صحيح أنّ هناك نفساً 
جسديةً» يحسبها البعضٌ النفسٌ الوحيدة. وهناك النفسٌ الذاتٌُ الخابرةٌ 
للأحلام» وهي معروفة للبعض فقط. وأيضاً النفس التي تَخْبّر النومَ 
العميق» وإلآ لكان النومٌ العميق والموت واحداً. لكن النفس الأسمى 
تكمن وراء هذه جميعاً؛ وهي من يجعل نفس الخبرة اليقظة » ونفس 
الخبرة الحالمة» ونفسٌ النوم العميق» ممكنة. فهذه الأنفس مجرّد 
وسائل للنفس الأسمى» المصدر الفعلي لوجودها. 


الحالة التى يدرك فيها الإنسان النفس النهائية واهبة الوجود 
لأنفس اليقظة» والحلمء والنوم العميق تسمى أحياناً ثريا (دلإن1)» 
أو الحالة الرابعة. وعلى خلاف حالة النوم العميق» هذه الحالة وعيٌ 
كلخ بالذات وحالة اسعتارة فى أوتيشة برقدزئيقا 
كاسم سوق يقال التالي يدها يمضي إثنسان إلى النوم» 


ل 0 


يأخذ معه مادةً هذا العالم المتضمّنة كل شيء. يفتّتهاء ويبنيها 
ديكا ثانية ويحلم في أَلْقَه الخاص» في ضيائه الخاص. عندها 
يصير مستنيراً - ذاتياً " (/9.3.17). 

رغم أن المعرفة العادية» المفترضة مسبقاً لثنائية الذات - 
والموضوعء ثنائية العارف - والمعروف» معرفةٌ متعذّرة في الحالة 
الرابعة» فليس ثمة شك بوجود هذه الحالة. ويكمل هذا الْأوبَنِشَدُ: 

واقعاًء بينما هو هناك لا يَعرف» فإنه فى الحقّ يَعرف» 

رغم أنه لا يَعرف [ما يُعرف عادة]؛ لأنّ ليس ثمة انقطاع في 

معرفة العارف لاستعصائه على المّناء [كعارف]. وهذا في 

الحىّ ليس شيئاً آخر أو شيئاً منفصلاً عن نفسهء التى قد 

يعرفها (/30.3.197). 

أُوَبَنِشَدُ مَنْذْكيا (12ت0ه33). الذي يحدّد الحالة الأولى للنفس 
كحالة يقظةء والثانية كحلمء والثالئة كنوم عميق» يصف الحالة 
الرابعة بأنها وراء كل الثنائيات» وأنها من جوهر معرفة النفس 
الواحدة» التى هى يرَهْمَنُ. 

هكذاء فى الأوبَنِسَدْه يجاب عن السؤال: ما أناء» فى المديات 
الأعمق لوجودي؟ بالقولء إِنْ الأساس الحقٌّ للوجود هو الوعي 
المستيو ذانياً.-فوق هذا يمكن يد هذ! الوعى مباشرة همن يمضون 
لما وراء التحدّد بالنفس المتموضعة. ومما له مغزى مهم أن النفس 
النهائية - آنّمَنْ - ممكنة المعرفة مباشرة وفوراً بالخبرة المباشرة. 


اتمنْ هي بِرَهْمَنْ 

اكتشاف آنْمَنْ مهم أيضاً بطريقة أخرى. فقد وصل راؤو 
الأوبَيِشَدُء المفتشون عن الحقيقة الخارجية النهائية (بْرَهْمَنْ) والحقيقة 
النهائية للنفس <انْمَنْ)» في النهاية للبحث في العلاقات أو الصلات 
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بين هاتين الحقيقتين. الاكتشاف المثير الذي وصلوه هو أن انْمَنْ 
ليست سوى بُرَهْمَنْ. فثئمة حقيقة نهائية واحدة فحسبء رغم أنها 
تظهر كاثنتين» وذلك لإمكان مقاربتها بالبحث عن أساس الأشياء» أو 
بالبحث عن أساس النفس. هكذاء رغم أنْ البحث عن الحقيقة 
الخارجية» بُرَهْمَنْء بدا مؤذيا إلى الغيض لاستعصاء بُرَهْمَنْ على كل 
وصف ممكن. أدرك الحكماء حينها أن بُرَهْمَنْ ممكنة المعرفة 
بالخبرة المثبتة ‏ ذاتياً (158ز5ناء5610) لوعي - الذاتٍ التامّ» فَبْرَهْمَنْ 
متطابقة مع الذات النهائية» آنْمَنْ. عبْر السعي إلى فهم الطبيعة النهائية 
للعالم والنفس» اكتُشف وجود النفس عيئها في كل الكائنات. فكل 
إنسان يشترك بكينونته (أو كينونتها) الأعمق ١(انْمَنْ)‏ مع كل الكائنات 
الأخرى. ويحتاج فقط لمعرفة هذه النفس لكي يعرف الجميع. هذه 
النفس ممكنة المعرفة بأيقن الطرق المتاحة» لأنها ذاتيةٌ - الانتكشاف 
(عمتلهء5611-56) في الوعي» عند التسامي على مواضيع الوعي 
المعوقة للاستنارة يذ 


وهذا التطابق ا خفىّ ومقدس أُوبَنِسَتُ (هونهدمل1آ) 000 ا 
من رائي (عرّافي) الأَوبَنِسَدْه ويمثل التعليم الأساس لهذه البحوث. 


التعليم الأساس للأُوبَيِسَدُ هو معرفة كل شيء» عبْر معرفة النفس الأعمق» 
أتمل. هذا التعلبمء ونستي لك لذ لين » بعجتلد فى فثرة شهبرة من 
أُوبَنِسَدْ نُشَنْدوغْياء 8.9/1. حيث يعلم أوذّلكا (00021912)) ابئه شمَيتكتو 
(لطععلة)ء 0ط8)ء» أنه في كينونته الأعمق» هو في الحقّء اتْمَنْء الخالد. 
اللامتغير. 


0 


شمَئتتكتو صار تلميذاً في الاثنتي عشرة من عمرهء ولاثني عشر 
غاماً'ذوئن اليد فى الرابعة والعشرية:» حاسا نفسه متعلماء امسن 
تغروواً ومتكبراً. عندها قال له أبوه: '"شْمَيْتكتوء لأنك الآن متكبر 
يكون ممكنا؟ أجابه والده. "كما أنه» يا عزيزي» من قطعة طين 
واحدة يصير كل المعمول من الطين معروفاً» فإِنْ التباينات موجودة 
في الاسم الطالع من الكلام فحسبء بينما الحقيقة مثل قطعة الطين 
هذه تماما". 

الفكرة هي أن تنوعٌ وتعدّدية الموضوعات في العالم مجرّد قناع 
للحقيقة الموحدة الكامنة وراءها. وهذه الحقيقة هى حقيقة النفس. 

ذلك الجوهر الرقيق. الذي هو بمثابة النفس ١اتَمَنْ)‏ 

لكل هذا العالم» ذلك هو الحقّ. ذلك هو انَمَنْ. أنت هو ذاك 

(تث نُقَمْ أسِيْ)ء شفبتكتو. 

' الجوهر الرقيق" يشير إلى بُرَهْمَنْء مصدر الوجود جميعا. 
هكذاء عندما يدرك شمَيْتكتو تطابقه مع نفسه الأعمق» آنمَنْ وأن 
آتُمَنا ته (مقصحك 1115) متطابق مع برَهْمَنْء يكون قد نال التعليم 
الخفى. 

بالطبع» لن يصير شُمَيْتكتو عارفاً بتلك النفس بمجرد الاستيعاب 
المفهوميّ ((6121م00206©) لهذا التعليم. فالمعرفة المفهوميّة دائماً معرفة 
عن الموضوعات» بينما النفس الواجبُ معرفتها ذات محضة ع2ن©) 


00 


0موزطن5. يَجْتَمَلْكيا (0رطلة:5مزهلا) يكشف عن هذا حين يُجيب 
طلبّ أوشّسْتا تشَكرَينا (03828إ03118 11558568) لتفسير بُرَهْمَنْ الحاضرة 
مباشرة والمدركة فوراً وهى هي النفس في كل الأشياء. بالقول ' هذه 
هي نفسّك د داخل كل الأشياء '» ا يُصاغ امراك اين عم 


رائي الرؤية؛ لا كد سماعٌ سامع ادي ٠‏ لا سن ا 
بمفكر التفكيرء أنت لا تستطيع فَهمَ فاهم القّهم. فهو نفسك الكامنة 
في كل الأشياء" (أوبَِسَدْ بُرِهَدَرَنيكا 2.4.111). 

بكلمات أخرىء آنْمَنْ هو الذات النهائية التي لا تصير موضوعاً 
أبدا. وعَليهء تتعذر معرفتها بطريقة الموضوعات العادية للوعي» بل 
يتوجب إدراكها مباشرة في خبرة الاستنارة الذاتية. ْ 


الميزاث المسبوغة على البحث عن الحقيقة النهائية عبر الوعي 
ِآثْمَنْ كخبرة مباشرة وفورية» مَهَدتْ لتأسيس الوجود الذي لا ريب 
فيه إلى آنْمَنْ. وفي هذا المضمار» تغدو معرفة آنْمَنْ شبيهة بمعرفة 
الحب. فمن روا الحب حقاً فحسب يعرفون ماهيته. والمفتقر ثماماً 
لهذه الخبرة قد يشكك كلياً في وجوده. بالطريقة عينهاء من لا إيما 
أو خبرة لهم قد يشككون بوجود آنْمَنْ وإمكان إدراكه. لكن» طبقا 
للأوبَنِسَدُء أولئك الذين حْبّروا نعمة آثّمَنْ يعرفون المسرّة النهائية. 


1. أيّ دليل هناك على وصول حضارة شعب وادي السّند إلى 
مستوى عالٍ نسبياً من الثقافة والفكر؟ 


2. ما مغزى ترتيلة أصل الوجود المَيْدية؟ 


3. عم يبحث حكماء اال فئْدا؟ 


.166031 / دمالا 


4. كيف أفضتٌ تعاليم أُوبَنِسَدْ تايُتريا عن أغلفة أو طبقات 
الوجود إلى اكتشاف ال انْمَنْ؟ 


5. ما معنى تعليم أودّلّكا "أنت هو ذاك"؟ 
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(لفصل الثالكت 


الرؤية الجائنيّة 


7 


كان للجايْنيّة («ونهنه1) تأثير رئيس على كل الفكر الهندي. 
فشروحٌها الفلسفية عن كيفية تكوين كرما (8::08ظ) لحيوات الكائنات 
الحية؛ وتركيزها على السلوك الفاضل؛ وتشديدها على الخبرة 
البشرية والعقل. ساهمت بتكوين التقليد الفلسفي الهندي. الغاية 
الأولية للجاينّة هي إيقاظ الناس على مأزق معاناتهم ومساعدتهم لتيل 
الانعتاق من هذه المعاناة. 


وبَدَلَ الاعتماد على الله (604) لأجل الخلاص (5318608)» 
ينظر الجايْنِيَون إلى أمثلة وتعاليم من دحروا المعاناة. هؤلاء الأبطال 
الروحيون يُسمّون الغالبون جنا (11035). كما يُسمّون أيضاً صانعو - 
العبور 9 (15ع0-2[1:ه80) تزتنكرا (21525ع[ مقطا 0/1 لأنهم هم من 
بين للآخرين سبل عبور سَيُل المعاناة الناشئ عن العبودية 
(©0802038. روح الاعتماد على الذات هذه» والتشديد بالتالى على 


(*#) بمعنى عبور مياه الأتهار والسيول كرمز على التخطي. 
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الحاجة لفهم حالات العبودية وسبيل الانعتاق منهاء أذَتْ بالجاينيين 
إلى تطوير شروح فلسفية متقّنة للوجودء وأخلاق عقلانية الأساس. 
حسب الجايّنيّة» السبب الأساس لمعاناة الإنسان هو عبودية 
الروح بسبب "مادة كما" (248062 عنصعة>). والسبيل الوحيد 
لتحرير الروح من الجسد المقيّد بكزما هو إيقاف المزيد من تراكمها 
واستنفاد قواها المتراكمة أصلا. لتحقيق هذاء يحتاج الإنسان إلى اتباع 
سبيل مُطهّر يدمج المعرفة» والسلوك الأخلاقي» والممارسة الزهدية. 


مهَفِرا 

بدايات الجايّنيّة ضائعة فى المديات المعتمة للماضىء» لعل 
أصلها موغل في ثقافة وادي السّند. مَهَفِراء صانع - العبور (تَرْتَتْكُرَا) 
الرابع والعشرون» وهو الأحدث في العصر الحاضرء ولد في 
كتدغرم (سدمع 02م ن1) (قرب بَثْنا (همنوم)) 9 ق.م. سَلفَهُ بَرْشْفا 
(#عطوةم)؛ صائع - العبور الثالث والعشرون» عاش في أواسط 
القرن التاسع ق.م. أما صانعو ‏ العبور الاثنان والعشرون الأسبق 
حسب التقليد» فلم يُكتشَّفوا حتى الآن بواسطة البحث التاريخي. 


كانت الهند د تعيش ثورة ثقافية في زمن مهفرا» مع تطورات 
جديدة مثيرة جارية فى الفلسفة والدين. الأفكار الرئيسة المكوّنة 
للتقاليد الهندية الأساسية أمسث موضمٌ جدلٍ بين 800 و500 ق.م. 
ويحلول القرن الخامس ق.م. توج هذه الثورة بتاسيس الطرائق 
العظيمة التي لم تزل باقية» الجاينيّة» والبوذية» والهندوسية. 

ورغم القول إن ثلاثة وعشرين صانعاً ‏ للعبور سبقوا مَهَفْراء 
فإنه المعلّم العظيم في العصر الحالي. القليل معروف عن حياته 
الشخصية» فالوقائع البايوغرافية التي اعتُبرث مهمّة تعلّقثُ بممارسته 
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السبيل الذي اتّبعه آخرون هي الشيء المهم لأتباعه. العُرْف يزين 
سيرته بكل أنواع الإنجازات ليبيّن المواقف والتعاليم الجايْنيّة المهمةء 
لكن معظم هذه المرويات خرافية وليست حقيقية. 

خلاصة حياة مَهَفِرا الشخصية تبدو كما يلي: وُلد عام 599 
ق.م.» أنكرّ الروابط الدنيوية جميعا في سِنْ الثلاثين إِثْر موت والديه. 
في الاثني عشر عاماً التالية» عاش حياة صارمة قاسية» حتى بلغ. في 
عمر الثالثة والأربعين» العِلْمَ الكلّي (ععموهنوتصد0) كَيْمَلْجَتَنا 
(لهسمه زهلةم1) وصار يعرف ب الغالب جنا (8دزل) وصانع العبور 


في الثلاثين عاماً التالية» قاد جماعته بالتعليم والقدوة السلوكية» 
جامعاً حوله عدداً كبيراً من الرهبان» والراهبات» والعامة المخلصين. 
حسب أحد التقاليد» جمع تأبعه » ِنْدَرَبتِيْ (لانتططة: 0م ])ء أقوال مَهَفِرا 


ع في لدي عضر مجموعة أَنْعَسُ (2805ه) مؤسييناً بذلك 


عبودية كَرْما 


الرجل في البثر 

لعل لا توضيح أجلى للتصور الجايْنيَ عن الوضع البشري 
باعتباره واحداً من عبوديات كَرْما من مَثَل الرجل فى البئر. هذه 
الحكاية» المركزة على عبودية كَزْماء ليست حالة فريدة فى الجايُنيّة» 
برغم أن النسخة التالية منها تُروى من الكاتب الجاينيَ العظيم مَرِبَدْرا 
(82:652018). الذي عاش في القرن السابع. وهى تحكى قصة 
رجلء مُضام بشدة من الفقرء قرّر العثور على حياة طيّبة في أرض 
أخرى. بعد أيَّامِ عدّة أضاع طريقه في غابة كثيفة. وبينما كان جائعا 
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ظمآن» ومُحاطاً بالوحوش البرية» مُتعثراً في المسالك الوعرة» رفع 
رأسّه ليرى فيلاً صائحاً هائجاً ينقض مباشرة صوبه بخرطوم مُشرّع. 
وفي الوقت عينهء ظهرث أمامه عفريتة بشعة شريرة» تضحك بجنون 
شاهرةً سيفاً بثّاراً. مُرتجفاً من الخوف». بحث الرجل عن سبيل 
للهرب. فرأى شجرة أَنْأْبِ عملاقة لجهة الشرق» فهرع عبْر الأرض 
الوعرة ليلوذ بها. لكنّه حين وصلهاء غاصث روحه غمّاء فالشجرة 
كانت شاهقة حتى إن الطيور نفسها لا تستطيع الطيران فوقهاء ذات 
أخيراًء ناظراً حوله» رأى بثرأً قديمة قريبة مغطاة بالعشب. ولأنه 
كان خائفاً لدرجة الموت آملاً فى إطالة حياته» حتى لو للحظة 
أخرى» قفز في الحفرة المعتمة» ممسكاً بأجمة قصب متنامية من 
جدان: انكس بيسينا ماكو زة اميك يها أ أفاعن لطيعة لحف 
مبشارة بعدوت] سقتوطه»< قينا كان ثمة .في لقاع العميق 'ثعباك. سود 
عملاقء ضخم كخرطوم فيل سماويّ» فاغر الشذق» ناظراً إليه 
بعينين حمراوين رهيبتين. وحيث أمسى أشد خوفاً من أيّ وقت 
مضىء فكر الرجل». 'حياتي ستدوم قَدْر تماسك هذا القصب". 


لكنه حين رفع رأسه رأى جُرذين كبيرين» أحدهما أسود والآخر 
أبيض» يقضمان جذور أجمة القصب تلك. وخلال ذلك» انقض 
الفيل الهائج على شجرة الأنأب الضخمة المتدلية على البئر» ضارباً 
جذعها برأسه الهائل» مزحزحا خلية مكتظة بالنحل من مستقرّها. 
وعندما شَرِعَ النحلٌ الغاضب بلدغ الرجل المسكين الذي لا حول له 
صادف أنْ قطرة من العسل هَوَّتْ على رأسه نازلة على وجهه وصولا 
لشفتيهء واهبةً إياه لحظة من العذوبة. عندها نسى الرجل الثعبان» 
والفيل» والأفاعىء والجٌرّذان» والنحلء والبئر نفسهاء لأنه صار 
مأكوذا بالشقف النطرة أخرى من العسل العذب. 
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أُوَلُ هَرِبَدْرا امكل بوضوح شديد. الرجل المرتحل هو الروح 
أو مبدأ الحياة (جيْفا 110)» وتطوافه هو الأنواع الأربعة من الوجود 
حيث تقيم مبادئ الحياأة: الإلهي» والبشري» والحيواني» وكاكئنات 
الجحيم. الفيل الهائج هو الموت» والعفريتة الشريرة هي الشيخوخة. 
شجرة الأنأب رمز للخلاصء لأنها خارج مُتناوّل الموت» أي الفيل. 
لكن لا أحد مونَّقُ بالحواسٌ قادر على بلوغ هذا الملاذ. البئر هي 
حياة الإنسان نفسها والأفاعى هى الانفعالات المشوّشة والمُعَمّية 
للحكمة» التي تصد الإنسان ص مغرف الواجب فعله. أجمة القصب 
هي الزمان المخصّص لعمر الإنسان حيث تكون الروح متجسدة بهذه 
الصورة. الجَرّذان هما نصفا الشهر (المراحل المضيئة والمعتمة للقمر) 
المدمّرة لدعائم الحياة» والنحل اللادغ هو المصائب المعذّبة للإنسان 
الآنية على كل لحظة من المتعة. الثعبان الأسود في قاع البئر هو 
الجحيم» الممسك بالساقط في ملذّات الحواس» فارضاً عليه آلاماً 
أكثر بألف ضعف. أما القطرات القليلة من العسل فهى ملذات الحياة 
المكبلة للإنسان بالمعاناة الفظيعة. وييخلص عَرِبَدْرا إلى القول؛. "كيف 
لإنسان حكيم الرغبةً في قطرات كهذه وسط هلاك وشقاء كهذين؟". 


الواقع 


من الجلى لهَربَذْرا أن معاناة الإنسان ناجمة عن الجهل والسلوك 
الناطل. لكن كيف للتجيل والنلوة اللذاحلا السثبالعبودة؟ 
وكيف للمعرفة والسلرك الأخلاقى ثبل الاتعتاق للاجابة عن هذا 
علينا تفخص الرؤية الجائْنّة عن الواقع. فطبقاً للجاينيّة» يتكوّن الواقع 
من نوعين مختلفين جذرياً من الجوهر (ععصةأوطن5) وهما: الأرواح 
(وادده5)» والمادة 0343::62). ولكل من هذين النوعين خصائصه 
وصيغه المميزة. 
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الروح (جبفا) 


جوهر الروح جِيّفا (1102) هو الحياة» وسماتها الأساسية هي الإدراك 
الحسي (م10امع26:0)» والمعرفة» والنعمة» والطاقة (7ا82618). في 
حالتها الخالصة» حين لا تكون مصحوبة بالمادة» تكون معرفتها كلية العلم 
(أمعكدتصدم0)ء ونعميُّها خالصةًء وطاقتُها بلا حدود. لكن المادة المجسّدة 
للروح تدنّس نعمتّهاء وتعوق معرفتهاء وتحذ طاقتها. هذا هو سبب رؤية 
المادة قيداً مُكبّلآً للروح. 


الكلمة المعبرة عن المادة» بَذْغَلا 08219ام طاقة الكتلة 55ة31) 
(126180 مشتقة من "00باط " » وتعني "الاندماج"ء و"0812 " وتعني 
"الانفصال"» وتكشف التصوّر الجاينىَ عن المادة باعتبارها تَتكوَّنُ 
من تجمّع للذّرات تتدمر بافتراقها. المادة تشير لكلّ من كتلة الأشياء 
والقوى أو الطاقة المركُبة لهذه الكتلة» التي تصنعها وتعيد صنعها في 
صور شتى. 

كلمة كَرْما تعني "يصنع' ؛ وفي الجايْنيّة» تُشير لصناعة وإعادة 
صناعة "مادة كَرْما" المجسّدة للروح. لكن هذه الصناعة وإعادة 
الصناعة ليستا منفصلتين عن كتلة وطاقة الجسد الذي يُصنع ويعاد 
صنعه باستمرار. 

كتلة مادة كرما المجسدة للروح مكوّنة من عدد لانهائي من 
الذرات المرئية والخفية» لكل منها خصائصها التي تُتيحٌ الرؤية» 
والتذوق» واللمس» والشمء وذلك حين تتجمع الذرات مكوّنة جسد 
الإنسان وذهنه. 

الأهمّء أن هذه الذرّات المادية تُكوّنُ أيضاً الحواس» والذهن» 
والكلام الصانع للجسد الرقيق للروح والذي تمسي الخبرة من خلاله 
ممكنة. المادة المكونة للحواسء والذهن, الكلام» ومّلكة إرادة - 
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الاختيار (9/0118108) تُتصوّر كمادة رقيقة ومرهفةء متمايزة عن تلك 
المادة الفجّة الصانعة لموضوعات الطبيعة في العالم. هذه النظرة 
لما كقوّة مادّية تميّز النظرة الجاينيّة عن سواها من النظرات الهندية 
الأخرى التي تَعدَّها قوة بسيكولوجية أو ميتافيزيقة لا غير. الجائْنيّون 
لا يتكرون الأبعاد الأخلاقية» والبسيكولوجية؛ والميتافيزيقية لكَرْماء 
لكنهم يصرّون كبُعدٍ أساسي أنها قوة مادية رقيقة. على هذا النحوء 
يشترك الجايْنيَون مع المفكرين الهنود الآخرين بفكرة كَرْما كعامل 
محدّد للوجود المستقبلي» متفقين على أن كل فعل يخلّف قوة تعبّر 
عن نفسها حتماً كمحدّد للوجود فى الزمن اللاحق. كما يُقبلون أيضاً 
الممائلة الشائعة لهذه القوة الباقية 5 البذرة» التي حين تنال الشروط 
المطلوبة» تنمو وتحمل الثمار حسب طبيعتها الخاصة. المعنى 
الضمني هو جَئْيُ كل إنسان لنتائج كل عمل له كثواب أو عقاب» 
فورياً أو لاحقاً في المستقبل. هذا هو قانون كَرْما الممتنع على التغير 
كما فُهم تقريباً من كلّ مفكر هندي. 

فرادةٌ النظرة الجاينيّة لكَّما تكمن فى الاصرار على الأساس 
المادّي لقانون الحياة هذا. فطبقاً لهاء الكون ممتلىئ بجزيئات ضئيلة 
من مادة كَرْما يتعذّر الإحساس بهاء ويتعذّر تمييزها عن بعضهاء تظل 
هائمة إلى أن تُجذب لروح متجسّدة. على نحو ماء تشبه النظرة 
الجاينيّة لكما النظرةً العلمية للجو (©56:56م205]ة) باعتباره مكتئفا من 
جزيئات ضثئيلة من الهواء متعذّرة التمييز يمكن الشعور بها فحسب 
حين تتجمع وتتدرج في حركة الريح: 

من المهمّ فَهم أنَ الجايّنيين ينظرون للتجسّد باعتباره كَرْمياً 
(»نصعةا) : فالجسدء. والحواس. والذهن. والذكاء. ومّلكة إرادة ‏ 
الاختيار مكوّنة جميعاً من مادة كَرْما وليست جزءاً من الروح نفسهاء 
بل إن هذه التجليات تُسْوّش المعرفة الكلية العِلّم» وتدنّس النعمة 
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النقيّة» وتحد الطاقة. وهي الخصائتص الطبيعية للروح » وتؤسس على 
هذا النحو العبودية المعمّية والمَقيّدةَ لهذه الخصائص. 


لا ثُئال المعرفة الحقّة من هذه الحواس أو الذهن» بل من 
الاستنارة المتأصلة في الروح. الفَرْقٌ بين الحكيم والجاهل هو أن 
ذهن الأول يصدّ المعرفة الطبيعية للروح أقل مما يفعل ذهن التالي. 
مماثلة شائعة تقول إِنّه كما يضيء نورٌ الشمس كامل العالم حين 
ينجرف الضبابُ والغيوم بعيداً؛ هكذا حين تزاح عوائق كَرْما عن 
الروح» يكشف عِلمُها الكلي الطبيعي كلّ شيء. 


لكن لماذاء إذا كانت الروح خالصة وكلية العِلّم فطرياً» تصير 
مُجِسّدة فى المادة وخاضعة بالتالى لعبودية ميتات وولادات متكررة؟ 
التقديز الجائين. للجابة هو أن الأروام متجسدة داتما ‏ في مادة كزْماء 
كما أن الذهب مطمورٌ دائماً فى خامه. واقعاًء يُوْخْلٌ هذه التشبيه إلى 
مدى أبعد: كذ يمك تقنل الذعيي :طن حابي بعمابة كرو هكذا 
يمكن تحرير الروح من كَُرْما بعملية تطهير. وكما أن طبيعة الذهب 
مختلفة عن الخام الذي يحتويه» هكذا طبيعة الروح مختلفة عن 
المادة المتجسّدة فيها. 


لإزالة كَرْماء من المهمّ فهم سبب تدفق كَرْما وسّبل منع هذا 
التدفق. العبودية ليست حصراً على الوضع البشري؛؟ ولكنّ التجسد 
البشري هو نوع خاصء لأنه يمثل فرصة فريدة لتيل الانعتاق. 

وطُوْرتْ نظرياتٌ مفصّلة عن عمل عبودية كَرْماء واصفة إيّاها 
بتفصيل عظيم» لأنّ فهم عملية العبودية هو الخطوة الأولى لإزالتها. 
العبودية تبدأ مع التجسّد (680من80504)» وهو عمليّة لا بداية لها 
وتدنّس النعمةً المتأصلة في الروح. بسبب هذا التدنيس» تُعاق الطاقة 
الطبيعية للروح المتدفقة إلى خارج الجسد عبْرَ القنوات المكوّنة من 
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الأفكارء والكلام» والأفعال» ويتكوّن حقلٌ طاقةٍ حولها يجذب 
الجزيئاتٍ الهائمة المنتشرة في الكون. عندما تُصاب الروح بانفعالات 
الرغبة والكراهية» تلتصق هذه الجزيئات بهاء كما يلتصق التراب 
بالجوهرة الرطبة» مُضِيَّبا ألَقها الطبيعي. وعند تكبّلها بهذه التراكمات 
الجديدة تقزم تكوث عن افعال الكاننات السيةء كانت ذعية 
كالتفكير أو الكلام» أم أفعالاً جسدية» مقداراً معيناً إضافياً من مادة 
كَرْما. هذه الأفعال المحمّزة بالرغبة أو الكراهية» والأشخاص الذين 
يؤذون الكائنات الحية الأخرى» يجذبون أعظم قَذْرٍ من كَرْما المدنّسة 
والمعوقة. وهي دائرة صعبة الكسرء فالتلوّث الأول يفضي لأفعال» 
تنتج بدورها تلوّثات جديدة في الروح» تُؤدي بدورها للمزيد من 
الأفعال المولدة لكَزماء المعوقة أكثر للمعرفة» المقيّدة للطاقة. 
والمُدنُسة لنقاء الروح. 


أنواع كَرْما 

رغم تعذّر تمييز جزيئات كَرْما الرقيقة المنتشرة في الكون بعضها 
عن بعض في حالتها الحرة» فإنها حين تنجذب للروح تكتسي سماتٍ 
الأفعال الجاذبة لها. وهذا ما يتيح تصنيف الصور المختلفة العديدة 
لكَرْما لأنواع ثمانية» طبقاً للأفعال التي تولّدها والنتائج التي تترتّب 
لها على الشخص. أربعة من هذه الأنواع تُعرف بِكَرْما المدمّرة» لأنها 
ذات تأثير سلبي مباشرء والأربعة الأخرى تُعرف بالأنواع غير 
المدمّرة» لأنها تسبّبٌُ أنواعاً معيّنة من التجسّد. 

أسوأ أنواع كَرْما تلك المنجذبة للروح عبْر أفعال الجهل والرغبة 
وإيذاء الآخرين. وهذه تُسمى كَرْما المدمّرة» لأنها تدمّر استبصارَ 
الروح بطبيعتها الخاصة؛» مولّدة نظرات زائفة عن نفسها وعن العالم 
المادي». ومسببةً انفعالات التوق والكراهية. كلّ من التوق 
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(8هة0ة0). المعبّر عنه كطمعء ولا أمانة» وتكبّرء ومقابله» الكراهية 
(1813:60)» المعبّر عنها بالغضب والعنف. يدمران السلوك الطاهر 
ويفضيان للمزيد من التشابك مع كَزْما. لأنْ الأنواع المدمّرة من كَرْما 
تدنّس نقاء الروح» وتحد طاقتهاء وتعمّي معرفتهاء فإنها تتيح 
لمجموعة من الأنواع الثانوية من كَرْما الدخول لمحاصرة الروح» 
مولّدةٌ المزيد من العبودية. هذه الأنواع الثانوية من كَرْما تولّد مشاعرٌّ 
الرضا والبغض الفاعلة فى توجيه أفعال الشخص على امتداد طريق 
الوق والكراهية. فهي تحدّد الولادة المعيّنة للروح وطولٌ حياة تجسّد 
ما؛ وف النهناية» تقرن أيضا الظروف الكقينة المتقية أن المضعفة 
لوغ الحياة الروحية في تجسدها. 


ليس ضرورياً التوغلٌ فى التفاصيل الدقيقة لتصنيفات كَرْما 
لجفوفة أهمية النفطة الريسة: 5ن «الفتردية الككها للعمة عن الأنعال 
المولدة لها. بالإضافة» تتحدّد السمات والمؤثرات المحددة لكَْما 
المجتدّبة بالفعل الجاذب لها. 


طول مذَّةٍ استعباد كَرْما المجتدّبة للشخص يتبع كثافة الانفعالات 
المحمّزة للفعل فضلاً عن طبيعة الفعل نفسه. ومتى ما ولَّدَتْ كَرْما كل 
آثارهاء تسقط بعيداً عائدةٌ للحالة الحرة غير المتمايزة. 

لكن أنواع كَرْما التي لم تُولّد بعد كل آثارها تستمر ملتصقة 
بالروح» مكوّنة جسداً رقيقاً داخل الكيان الجسدي. وحين ينتهي عمرٌُ 
حياة محددة بكزماء تغادر الروخ هذا الكيان» وعبرَ تجسدها بمادة 
كَرْما غير مُستنمّدة» تُولّد ثانية في كيان جسدي آخر من النوع المحدّد 
كرما المتراكمة تماماً. هذا سبب اعتراف الجايُنيِينَ بالكائنات الحيّة 
جميعاً ككائنات متساوية» مُعاملينها كأعضاء في العائلة الشاملة ذاتها. 


وهذا أيضاً سبب هيمنة هدف الانعتاق على الحياة الجايُنيّة: 
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فالعبودية لكَرْما لا تخصٌ حياةً الكائن البشري فحسيء بل كل 
الأعمار التى لا تُحصى المتجسدة فى صُور أخرى للحياة. 


سبيل الانعتاق 

بالتسبة إلى الجائن المخلصض» يُعتبر البح عن الائعتاق البؤرة 
المركزية للحياة. القيود الأربعة» وهي الجسدء والحواسء والكلام» 
السرقة» والطهارة الجنسية. والصدق» وعدم الجشعء تعتبر عن طيب 
خاطر معياراً للتثبّت من تدفقات كَرْما نحو الداخل. بالإضافة» يأخذ 
كلّ جاينىَ على عاتقة جملة من الكفارات لحرق قوى كَزْما المكدّسة 
أصلا. 

الانعتاق». وهو عملية إيقاف تدقق المزيد من مادة كرما وإزالة 
العبودية القائمة» يُمكنُ أن يُرى كسبيل للتطهّر المتنامي. 

تقليدياء حُدْدتْ أربع عشرة مرحلة على هذا السبيل: 

المرحلة الأولى: وتؤشر بداية السبيل. وفيها تكون الروح نائمة 
روحباء جاهلة بعبوديّتها لكزماء متسمة بالانفعالات المنفلتة والنظرات 
الخاطئة. 

المرحلة الثانية: فى المرحلة الثانية» يُثير نَدْرٌ ضئيلٌ من 
الإيمان» يتوارى بسرعة. حركةً خفيفة صوب الاستبصار. السّمة 
الاستثنائية لهذه المرحلة هي أنها محطة توقفٍ للروح بعد وصولها 
للمرحلة الرابعة» حيث تكون نالتْ لمحةً الاستنارة الأولى. هذه 
المرحلة تُسمى مرحلة "'الرؤية المتردّدة". لأنْ الروح تسترجع فيها 
الطباغا تُحمرا يُسهل ليا أن تشب ثانبة لمحة الاسعثارة المميزة 
للمرحلة الرابعة. 
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المرحلة الثالثة: في المرحلة الثالثة» هناك إيمان أقوى». لكن 
بسبب الشك العنيد تظل الروح عاجزةً عن بلوغ الاستبصار الحق. مع 
ذلكء في هذه المرحلة» تُمكنٌُ القدرة الفطريةٌ للروح على رمي 
عبء كَرْماء من رؤية» وللمرة الأولى». الجهل والانفعالاتٍ التي 
تكبّلها بمعاناة الجسد والذهن. هذا الوعي يتيح للروح مواجهة 
ومقاومة عبوديتهاء لتحقيق ومضة خاطفة من الاستبصار الحقٌّ. حين 
يحدث هذاء تمرّ الروح بسلسلة من التطهّرات المخفّضة جذرياً لقوة 
ومذة عبودية كرما القديمة المتراكمة سابقا» فضلا عن تلك الجديدة 
التي ستتراكم مستقبلاً. لكن إذا كان عبء كَرْما كبيراً جداً ليّقاوم في 
هذا الوقت» ترتدٌ الروح إلى المرحلة الأولى» ولا تتقدم إلى الرابعة. 

المرحلة الرابعة: في المرحلة الرابعة» تخبرٌ الروحٌُ يقظتّها 
الأمهلة لزاني ومن لكين متهي ها معي من اطريمتها الاينة 
مع للك لأن هنذه الزتزية لاجم عن كبس الا عرو إزالة كديا 
الخادعة» فإنها تدوم لحظة قصيرة فحسبء. تنزلق بعدها الروحُ عائدة 
إلى المرحلة الثانية. تدريجياء ولأنّ المزيد من التطهير يزيل المزيد 
من كَرْما المولّدة للعبودية» سيكون هناك المزيد من خبرات 
الاستنارة» ولمُدد أطول» حيث تُشرع الروحٌ رحلتها الروحية صوب 
التحرر النهائي. 

المرحلة الخامسة: فى المرحلة الخامسة»ء يَحْبدُ الإنسان قوةٌ 
السظي عن الأنشها لالت رمن تاذرا“ملى الأفل» على: كبهها فى 
هذه المرحلة». يتعهد الشخص الامتتاع عن العتف» والزييف» 
والسرقة» والتملك» والسلوك الجنسي غير المحتشم» كجزء من 
مسعى تهذيب سلوك قويم. 

المزحلة الساوسنة: فى هده السيحنلة: اتضواط السحمن 
الأخلاقي يمكنه من كبح أعتى الانفعالات. 
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المرحلة السابعة: فى المرحلة السابعة» يكتمل انضباط النفس 
ودحرٌ الغضب. هناء تُهزْم اللامبالاة والانحلال الأخلاقي وتتعاظم 
القوى التأملية (84601]8]106)» مُتيحة للشخص العيش فى وعى أكبر» 
كابحاً الأفعال المكرّرةً لعبودية كَرْما. مَنْ بلغ كا 
والخامسة» والسادسة» أو السابعة» وكان أعاد خْبرَ الاستئارة المؤقتة» 
سواء بواسطة الكبْت والإزالة الجزئيين لكَرْما المعمّية للرؤية» أو 
بإزالتها تماماء يمكنه دخول المرحلة الثامنة. 

المرحلة الثامنة: مع دحر اللامبالاة واكتمال انضباط النفس» 
تُحْبَرُ استنارةٌ اعمق ويبلغ الشخصٌُ تقدماً روحياً غير مسبوق. هناء 
يُدحر الغرور» وتتضاءل كرما المؤذية» وتتعاظم قوتها المفيدة بواسطة 
الدوافع الإيجابية. 


المرحلة التاسعة: يُفضي التقدمُ الروحي في المرحلة الثامنة إلى 
نشاط روحي متنام وإلى المزيد من تطهير الروح. ويُزال المزيد من 
كَرْما المشوّشة للفعل والمضبّبة للرؤية في هذه المرحلة» ويتمٌ دحرٌُ 
الخداع. 

المرحلة العاشرة: المرحلة العاشرة من التقدم الروحي تُسمى 
مرحلة "كبح النفس التامّ مع جشع وامض". لأنْ التطهير الأخلاقي 
يصل مرحلة يُزيل فيها الجشعَ الشرهء لكن تظل الصورةٌ الأخفى من 
الجشع » وهو الجشع لامتلاك جسد» مكبوحة لا غير. 

المرحلة الحادية عشرة: فى هذه المرحلة» يَمضى الإنسان لما 
وراء الكبح» على الأقل إلى الإزالة الجزئية والكبّْت التام حتى لأكثر 
صور الجشع خمفاء. 

المرحلة الثانية عشرة: تُسمى هذه المرحلة مرحلة "ضبط النفس 
التامّ مع الانفعالات المُزالة"» لأنْ كل تعميات كَرْما مولدة ‏ الانفعال 
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تكون أزيلث بإزالة هذه الكرْمات (قهصعقعا) الخادعة. ومع إزالة حتى 
الانفعال المُسمى " الجشع الخفى بالجسد'. تكون مُحيث كل أنواع 
كَرْما مولّدة ‏ الانفعال. 


المرحلة الثالثة عشرة: هناء يكون الإدراك الحسىء والمعرفة» 
والنعمة؛ وطاقة الروح» مكتملةء خالصة» وبلا حدود. مع ذلك» 
تظل كَرْما تتراكم لأنّ الروح لما تزل متجسدةً. لهذا تُسمّى هذه 
المرحلة مرحلة "العلم الكلي مع النشاط الجسدي". 

للدخول في المرحلة الرابعة عشرة» وهي مرحلة "العلم الكلّي 
دون نشاط جسدي"' على الروح إيقاف كل الأنشطة» الفظة والرقيقة» 
للجسدء الكلام» والذهن. وهذا يتحقق عبْرَ التأمل العميق م266) 
(ص10ةأئلع51 . 

المرحلة الرابعة عشرة: في هذه المرحلة النهائية» ومع إزالة آخر 
رواسب مادة كَرْماء تغدو الروح حرةً من النشاط. هناء في اللحظة 
الأخيرة قبل الموت» تكون الروح أكملتٌ تطورها. اللحظة التالية التي 
تعيشها هى الانعتاق أو مؤْكشا (558اه80). أي الحرية الكاملة» لتنال 
التسرة الأبدى بغر المسسد: 

التقدم خلال هذه المراحل الأربع عشرة يتحقق بواسطة جمع 
الإيمان العميق»؛ والمعرفة الحمقّة. والسلوك الطاهرء وهذه هى 
الحواهر العلاف* فى 'المماربة الجائية الثى. بفضلها يمكن زياف 
تدفق كَرْما المدمّرة» الناشئة عن الصَلال: والنظرات الزائفة» 
والانفعالاات. 

يُعتبر الإيمان العميق» تقليدياً»ء أوْل الجواهر الثلاث لأنْ بلوغه 
يؤشر لحظة التغير الحاسم لطريق 0 من طريق المزيد من العبودية 
إلى طريق الانعتاق. مع ذلك. سنتفخص النظرة الجاينيّة للمعرفة 
أولاء لنقيّم كلا من طبيعة الإيمان والحاجة إليه. 
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المعرفة 

الجهل يولد كَرْما المدمّرة لاستبصار الروح بطبيعتها الخاصة 
مكوّنة نظراتٍ زائفة عن نفسها والعالم. هذا الجهل» الناشئ عن دَنَس 
الروح الأولي» يُسْوَّش معرفتها الكلية العلم» ويصيّرها معتمدةً على 
الإدراك الحسي» والعقل» وسلطة الآخرين لأجل المعرفة. لكن أنواع 
المعرفة هذه شديدة المحدودية» تعمّي من الواقع أكثر مما تكشف. 


عسي" اللبيقانيويقيا الجائنية» يتكوة الواقم من عدو لذ لخم 
من المواد (381366155) والجواهر الروحية (2065ة)ذطنا5 [2نخكعام5)» 
وكلّ منها بخصائص لا تُعَدَ. ليس هناك فقط جواهر لا تُعدَّء وكل 
من التعديلات. من الواضح أنْ المعرفة العادية (غير الكلّية) عاجزة 
عن احتواء هذا الواقع المعقّدء لأنها مقيدة بالحواس والعقل 
(5ه86250)» وبزوايا النظر المُتبئاة من العارف». وبشروط المكان» 
والزمان» والضوءء وما شابه. 

الجاينيّون» وعبرّ عبْرَ اعترافهم بالطبيعة المعقّدة الغنية للواقع. 
طورّوا مفهوماً عن "تعددية وجوه" أنئِكائتا (هأمععاعمم) الوجود» 
بالضد من المزاعم المَيْدية بأن بَرَهْمَنْ وحده الحقيقى بصورة مطلقة 

في النهاية» لأنه دائم وغير متغيّر. فكرة أَنْيِكانتا تتعارض أيضاً مع 
زعم البوذيين بأن لا شيء 0 وأن عمليات التغير هي الواقع 
الوحيد. هذا المفهوم عن تعدّد وجوه الوجود مَكنّ 0 
الجايْنيين من التشديد على البقاء والتغيّر معاً. فما تكون عليه الأشياء 
في ذاتهاء كجوهر باق لكن صور أو صيغ هذه الجوهر متغيرة 
باستمرار. 


ومن خلال التأكيد على حدود المعرفة العادية» طور الجايْنِيتَون 
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نظرية نسبية الحقيقة حسب المنظور نيا (2ة[2) الذي يُنظر إليها منه. 
فوق هذاء لأنّ الواقع متعدّد الوجوه والمعرفة حقيقية فقط من منظور 
معين» فكل المزاعم المعرفية ليست يقينية سِيّاتْ (5(81) ولها صورة 
'"س قد تكون ص" وليست صورة 'س هي ص". 


المنظورات المحددة 


حدود المعرفة تُوضح بالقصة الجايّنيّة الشعبية عن الفيل 
والعميان الخمسة: جاء ملك ذات يوم بخمسة رجال عُمْي إلى فنائه 
حيث ربط فيل ضخمء ثم سألهم أن يخبروه ما هذا الشيء. كلّ منهم 
تحسّس الفيل» وعلى أساس إدراكه» قال للملك ما حسبّه. الرجل 
الأول الذي تحسّس الخرطوم أعلن أن هذا الشيء أفعن ضخمة. 
الثاني الذي لمس الذيل قال إنّه حبل. الثالث الذي أحسن بالساق 
سمّاها جذع شجرة. الرابع الذي أمسك بالأذن قال عنه مروحة؛ بينما 
قال الخامس الذي لمس جانب الفيل إنه جدار. ولأن كلاً منهم أصرٌ 
على أن زعمه هو الصحيح ويصف بحقٌ الشيء المعنيّ» عاجلاً ما 
انخرطوا في جدل ساخن» عاجزين عن حل النزاع لفشلهم في إدراك 
أنْ زعم كل منهم صادق من منظور محدود فحسب. 

وكالرجال العُمي» كل إنسان يتصور الأشياء من زاوية نظره 
الخاصة فقط. وقددها يُفهم أن المعرفة محدودةٌ بالمنظور الخاص 
المُنالة به» يصير سهلاً رؤية أنْ المزاعم المعرفية مشروطةٌ بقيود 
المنظور المفترّض» ووجوب التعبير عنها دائماً كمزاعم صادقة أوَّليا 
لا غير. على سبيل المثال» فى القصة الجاينيّة هذهء كان على الرجال 
العُْمي العذل اكت وأن يفون الواحد منهمء مثلاء "بوقوفي هناء 
ولمس الشيء بيدي» يبدو لي كمروحة تهوية. إذا قد يكون مروحة 
تهوية". وعلى هذا النحوء ولأن كلّ المعرفة هي من منظورات 
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محدودة» على كل شخص فهم أن المزاعم المعرفية واجبة التأكيد 
بمشروطية لا غير. 


الحمل المشروط 

في تحليلهم لمنطق التقرير المشروط (108]رءوقكى [هه0160م00) » 
خلصٌ الجايْنيّون لمخطط سباعي لزعم الصدق في أيّ موضوع 
محدّد. مثلآء التقريرات (8556:11025) التالية ممكنة بخصوص درجة 
حراراة قدح من الماء : 

1. قد يكون دافتاً (لشخص قادم من البرد). 

2. قد لا يكون دافتاً (القادم من غرفة دافئة سيشعر به بارداً). 

3. قد يكون دافتاً وغير دافىئ» بحسب حالاات معينة. 


4. بمعزلٍ عن كل الحالات» يصير الماء متعذّر الوصف (كل 


5. رغم أنه متعذّر الوصف بذاته» يمكن القول إن الماء دافئ 
نسبة لحالاات معينة (توليف من 1 و 4). 


دافئ نسبة لحالات معينة (توليف من 2 و4). 


7 رغم أنه متعذّر الوصف بذاته» يمكن القول إن الماء دافئ 
وغير دافئ» استنادا لحالات معينة (توليف من 3 و 4). 

السبب في أن كل التقريرات الثلاثة الأخيرة تبدأ بالقول "رغم 
أنه متعذّر الوصف بذاته" هو أن لكل جوهر معروف وموصوف عدداً 
لا يحصى من الخصائص» لكل منها بدورها عدد لا يحصى من 
التعديلات. ورغم أن المعرفة العادية تكشفٌ عن بعض تلك 
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الخصائص والتعديلات» فإنها تعجز عن كشفها جميعاً. هكذاء كلّ 
التوصيفات للواقع جزئية لا أكثر. الجوهر نفسهء بخصائصه وتعديلاته 
التى لا تُعدَّء تُمكن معرفته كلياً فقط عند دحر قيود المعرفة جميعاً. 
المخطط السباعي للتقرير المشروط يمكثنا من تمييز الطبيعة الجزئية 
والقاضرة للسددة اكد العاذنة. 


الريمان 

من خلال فهمهم للطبيعة الجزئية للمعرفة العادية يثمّن الجايْنيّون 
معرفةَ صانعي - العبور. فتعاليم هؤلاء تشجّع الإيمان وتحفّز السعي 
إلى محاكاة حيواتهم بأمل بلوغ عِلم كلي. والطهارة» والنعمة. وهذاء 
بدورهء يوقظ حنيناً عميقاً للاستبصار والمعرفة الحقّة المحفزة لنزوع 
الروح الطبيعي صوب التحرر وتوجيه طاقاتها لاستعادة عِلمها الكلّي» 
لأجل إتاحة ومضة الاستبصار سَمْيَك دَرْشنا (2هقطوعة2 علةتاصيد5) 
المؤشرة لبداية الطريق للخروج من العبودية. برغم أن خبرة اليقظة 
الأولية هذه هي المرحلة الرابعة فحسب من سبيل الانعتاق» فإنها 
شديدة الأهمية. فهذه الومضة اللحظية للاستبصار توججه طاقاتٍ الروح 
لدحر العبودية» واضعةً إياها على طريق الانعتاق. وبالتالى»؛ هذه 
الاستنارة اللحظية للروح نقطة انعطاف حاسمة في سعيها إلى التحرر. 

الأهمّء أن هذه الرؤية اللحظية للطبيعة الحقّة للروح تمكن 
الشخص من إيقاف التماهي مع الجسد ‏ الذهن وأفعالهماء وتأتيه 
بإدراك أن نشاط الروح الخالص والحقّ هو النشاط المعرفي. هذا 
الإدراك يأتي بالسلام الباطنيّ المحفز للسلوك الطاهر المطلوب لدحر 
نوازع الغضب» والكراهية» والتكبر» والخداع. والجشع. 

ومضة الاستبصار هذه تكشف أيضاً المجتمعٌ الكونيّ للأرواح» 
مولّدة شعوراً قوياً بالأخوّة مع كل الكاتنات. فهذا الإدراك يولّد تعاطفاً 
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خالصاء يعثر عن ننسه بالشيل لتجتب إيذاء أئ كافنه. والأكثر 
إيجابية» المّيل لمساعدة كل الكائنات فى سعيها للخلاص. 


الإيمان (دَرْشَنا)» المستيقظ في الومضة اللحظية للاستبصارء 
يتكون من خلال رؤية الواقع والموقف الإيجابي نحو الحياة والتحرر. 
فهو يستبدل الريبيّة (2توهء0امع51) بموقف إيجابي » رغم أنه نقدي» 
ونظرة عامةٍ تؤكد صدق هذه التعاليم مزيلة رغباتٍ الكسب والمنفعة 
كمصادر للدافعية. مَقْتُ الأنواع العادية من الشرور والمعاناة يُستبدل 
بشعور أعمق يُعتبر البغيضٌ هو ما يولّد العبودية. والإيمان يوفر الأمان 
فى المعتقدات والممارسات الجايّنيّة ويحمّر الفرد للفعل بطريقة تنير 
العاليغ الجائنية وتجعلها قدوة: .وف النهاية» اتباع امكل جنا أو 
الغالبين الإيمان يحت الشخص أيضاً على أن يغدو حامياً للنظام 


يتوجب التأكيد أنْ الإيمان» رغم تعذّر الاستغناء عنه في الطريق 
الجايْنيٌء هو رؤية للواقع» وليس ايماناً أعمى بأشخاص أو كتب 
مقدسة. أساس الإيمان خبرة ومضة لحظة من الاستبصار» في الطبيعة 
الحقّة للروح» تقدّم مقاربة ايجابية للحياة وتدفع الشخص للعمل 
لأجل الانعتاق. 


بالإضافة» يتوجب توضيح واختبار الفهم المتاح من الإيمان 
بعناية من خلال الخبرة والعقل. شددث الجاينيّة كثيرا على الرؤية 
الفلسفية والتبصّر كوسائل للخلاص» كما شدّدثٌ كثيراً أيضاً على 
الجهد الشخصي والسلوك القويم لهذا الخلاص. الرؤية المطروحة 
عبر الإيمان تعطي اتجاهاً للحياة وتُطلِقُ طاقات الروح المطلوبة 
لإيقاف تراكمات كَرْماء لكن الجهد البشرى العظيم لممارسة الزهد 
والأخلاقية وحده يستطيع محو العبودية. 
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السلوك 

رغم أن الإيمان والمعرفة يهيّئان الطريق ويوفران الاتجاه 
الضروريء فإنَ السلوك القويم والطاهر هو ما يوقف الانفعالات المؤذية 
إلى عبودية كَرْما ويحقّق التقدم المطلوب نحو الانعتاق المؤشّر بالمراحل 
رقم خمسة.» وستة» وسبعة. هذا الفهم أفضى إلى التزام جايْنيَ قويّ 
بالمبادئ والممارسة الأحلافية لهين فقط:مغال امانة رخال الأعمال 
الجايْنيّين» بل حتى المعايير الأخلاقية العالية لكامل المجتمع الجاينيّ 
أثرث في كل شعوب الهند والعديد من الشعوب خارج شبه القارة. 

السلوك الطاهر يعني عيش حياة فاضلة. كل جايْنيٌ يتعهد 
ممارسة الفضائل الأولية الخمس: اللاإيذاء» والصدق. وعدم 
السرقة» والطهارة الجنسية» وعدم الطمعء باعتبارها نواة السلوك 
القويم. والعديد من الجايْنيِينء لاسيما المتقدّمين في ممارساتهم». 
يتعهدون أيضأ قائمة طويلة من الفضائل الثانوية. 


اللاإيذاء 


اللاإيذاء» أَهِمْسا (53منطه)» هو أساس الأخلاق الجاينيّة» ففي النهاية كلّ 
أسئلة الخير والشر والحقّ والباطل تنبع من كون الفكرء والكلام» أو الفعل 
موضوع البحث مؤذيا لصورة - حياة (110ه1116-10) معيّنة. ورغم إقرار 
البوذيين والهندوس أيضاً بمبدأ اللاإيذاء كقاعدة أساسية للحياة» فإِن 
الجايْنِيِين طوروه بتفصيل أكبر ومضّوا بتطبيقه لأقصى مدى. مصطلح 
اللاإيذاء (عستاتنطدهل<) مصطلح ناف (©2)096ع716). لكن المبدأ إيجابي 
(©2051197) تماماء ومتجذر في فلسفة تعترف بمجتمع كل الكائنات الحيّة 
وترى الحبٌّ أساس العلاقة بين كل أعضاء هذه الجماعة. إنه يجسد إدراك 
انتماء كل حياة للعائلة الشاملة ذاتّها وأنَ إيذاء الآخرين يعني تدمير مجتمع 
الحياة» وهو أساس كلّ قداسة. طبقاً ل أَومَسْفَتِيْ (0350210:[])» المعلّم 
الجايْنيَ العظيم من القرن الثاني» الأرواح وُجدتْ لتخدم بعضها بعضا. 
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تتفمق أمكسا كل من الفحل والقصت. وتعدف الإبذك مإيذاء 
للكائنات الحية الأخرى إمّا قصدياًء أو باللامبالاة والإهمال» أو من 
خلال الأفعال المدفوعة بالغرورء والجشعء والكراهية» والإجحاف» 
أو الرغبة. لكن النيّة نفسها بإيذاء الآخرين» حتى لو لم يُنفذ الفعل 
مادياًء ثرى إيذاء لهم. كل الأفعال المتجذرة في الغضبء. والغرورء 
والكراهية» والجشع» وعدم الأمانة تعتبر صوراً من العنف يتوجب 
رفضها والتخلي عنها. 

الصدق. التعهد العظيم الثاني هو التعهد بالصدق سَنْيا (52108)» 
ويتطلب عناية خاصة للتثبت من استخدام الكلام دائما لخير مجتمع 
الحياة 11[ 1ه إ11هناصمده0). ففضيلة الصدق مرتبطة بقوة بفضيلة 
أْهِمْساء لأنْ القاعدة هي تحاشي الكلام المؤدّي إلى الأذى. 

يحتاج الصدق أمانة تامة في كلّ الأعمال والفعاليات المهنية» 
ويحتٌ التصرف المُدقق لرجال الأعمال الجايْنِيّنَ» وهو ما أكسبهم 
احترام الجميع تقريباً. ممنوع أيضاً بواسطة الصدق أفعال الكلام التي 
قد تؤذي الآخرين عبْرٌَ الجفاء. القسوة» الفظاظة» القيل والقال 
(منوةه6)» وتخريب الثقة» والافتراء» أو حتى الثرثرة العقيمة. 

عدم السرقة. التعهد الثالث. عدم السرقة» يتطلب عزوفٌ 
الإنسان عن أخذ ما يعود لإنسان آخرء سواء بشكل السرقة الصريحة 
أو بصور أكثر تمويهأء كغش مُنتَجَ معيّن» والتهرب من الضرائب» 
والسوق السوداءء واستخدام أوزان ومعايير خاطئة في تبادل 
المنتجات» وإنكار القيمة الحقيقية للبضائع أو الخدمات المتبادلة» 
وهكذا. وعلى الشخص رفض البضائع المسروقة أو المفقودة أو شراء 
بضاعة بسعر أدنى إذا كان تمّ الحصول عليها دون مشروعية أصلا. 
القاعدة العامة هي عدم أخذ أيّ شيء لا يُقدَّم للشخص .السرقة» 
مهما كانت صورتهاء تُعتبر فعلا مؤذياً نابعاً من الجشع» والفضيلة 
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الإيجابية لعدم السرقة تتجسد فى القناعة التامة بما يملكه الث 
ويجابية لعدم في بما ب 
وانتفاء أدنى رغبة بممتلكات الآخر. 


الطهارة الجنسية ((4ذ:نا2 [2ن565). التعهد الرابع هو تعهد 
الطهارة الجنسية برَهْمَكريا (8/تةعقصطة:8) . المسوع لهذا التعهد هو 
أن النشاط الجنسي ناجم عن الرغبات المكوّنة للعبودية. الزاهد 
الجاينيَ لا يمتنع عن النشاط الجنسي فحسبء. بل عن كل صور 
التفكير بالجنس. والعزوبة» بالنسبة إلى العامة من الناس». تعني 
الامتناع عن النشاطات أو الأفكار الجنسية خارج العلاقة بين 
الزوجين. 


الطمع أبَرَغُْرَمَا (3118188م4). إذ يجب تطوير اللاتعلق 
(عصقطء 2212 10<) لوضع حذ للسعي إلى اي مع العام 
الخارجي للأجسام الكزمية (10دة). هكذاء فإن أَبَرِعْرَهَا تعني أكثر 
بكثير من مجرّد عدم التملك. رغم أنْ عدم التملك هو أكثر علاماتها 
الجا حية وفتوحا والتطاين الأول نهنا على ال 0 
(هوءنله316) التخلى عن كل ثروته وممتلكاته عند انضمامه للرهينة» 
وعلى إنسان العامة مراعاة التقييدات والشروط العديدة على الثروة 
والممتلكات ووسائل كسبهما. لكن التخلى المادي بذاته ليس الهدف. 
الهدف هو التخلص من كل الأفكار والمواقف التى هى أدوات 
ووسائط الرغبة والنفور الناجمين عن منظور تَسْوّةَ بتراكمات كَرْما. 
التعهد بإزالة الأفكار والأفعال المتجذرة فى الرغبة أو النفور مؤسَّسٌ 
على الاستيصار بفاعلية هذه الطريقة لوزالة الرغبات والنفورات نفسها. 


(#) أي الراهب المتسول. 
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هذه التعهدات الخمسة الأساسية تتعزز وتُوسع بسلسلة من 
التعهدات الثانوية التي (1). تختصر السفر؛ (2) تمنع شرب الماء غير 
المصفى» وأكل أنواع معينة من الطعام» أو استعمال طرائق معينة في 
إعداده؛ (3) تحرّم الاعتزال وخلقّ المتاعب» وتقديم النصيحة 
المؤذية» ومراقبة أو الاستماع لأحداث وفعاليات غير تهذيبية؛ (4) 
تُلزم الصيام؛ (5) تتطلب التأمل؛ (©6) تأمر بالتصدّق (7) تحدّد 
فعاليات الشخص مؤقتاً بموضع (2402ع0آ) مُعينِ مُعطى ؛ وأخيرأ 
(8) تُلزم المرء بالموت المقدس (268:0 11019) عبر التأمل والصيام. 


تأثير الفكر الجايني 

ختاماًء علينا الإشارة إلى أن سبيل الانعتاق الجايْنيَ أدى إلى 
سناهمات: ثقافية هيئة فى الحياة الهندية:. فالتشدين الجائزة على أهمية 
المعرفة البشرية أقفين لإنجازات هامّة فى الفنيفة. والمنظق: 
والأدب» والعمارة» والفن» والرياضات» والخلوف» مشتجعاً غير 
الجايْنيّين على تطوير وتحسين أنساقهم ومناهجهم الخاصة. مساهمات 
هَرِ بَذْرا (دمقلقططموقع) (القرن السابع)» وهَيُمكئدرا (2لسدعهصه]]) 
(القرن الثانى عشر).» ومَلِسَيْنا (8هه2011:5) (القرن الثالث عشر) فى 
مجال المنطق الهندي (غ81ه.آ ههذلم1) كانت قوية بما يكفي كلد 
تفكير الفلاسفة البارزين في البوذية والهندوسية لتحقيق تقدم معرفي 
مفهو ميّ (لقنخأمععم20) بارز. 

وباستخدامهم اللغات المحلّية لتأليف القصص والحكايا 
(71322815765) والقصائد» بغرض تقديم التعاليم الجايّنيّة للناس 
البسطاءء ساهم الرهبانٌ الجايْنِيُون بِقَدْرٍ عظيم في تطوير الأدب في 
هذه اللغات. الولع الجايّنيَ بالكتابة وبججمع النصوص أدّى إلى تكوين 
مكتباتٍ بارزة خدمثُ المجتمع الأوسع وأنقذث الكثير من النصوص 


11160 دمالا 


القديمة في علم الفلك». والرياضيات» والنحوء من الدمار. تاريخ 
هَيُمَكندرا (72لسههعهصع81) الشعريٌ للعالم كما مصوّر في الأسطورة 
والخرافة» وقواعده النحوية ومعاجمه السنسكريتية والبْرَكرتيّة 
(2:3111) وكتبه العلمية المنهجية» على سبيل المثال» ساهمتٌ كثيراً 
في إدامة الدراسة في هذه المواضيع وفي الحفاظ عليها. 

لكن لعل أكبر المساهمات في الحياة الهندية جاءثٌ من القدوة 
الجايْنيّة في الأخلاق والفضيلة والتفكير المتأني. هجراتهم من وادي 
نهر الغانّج إلى القمم الجنوبية» وعبْرَ الحدود الغربية لشبه القارة 
أتاحث لهم نشرّ أفضل ما في الثقافة الهندية في تلك الأجزاء من 
الهند بواسطة نماذج حياتهم. الحرص الجاينيٌ على قاعدة اللاإيذاء 
كان عاملاً رئيساً في أهميته» بحيث رُوعيَ هذا المبدأ الأخلاقي أيضاً 
في الحياة البوذية والهندوسية عبّر القرون. مُهاتما غاندي» القديس 
البين سي الذي عرض هذا المبدأ أمام الانتباه المعججب لكامل 
العالم» بحرصه على اللاإيذاء في جهوده الناجحة للتخلص من نير 
الحكم الكولونيالي البريطاني» أقرٌ بالامتنان للانطباع العظيم الذي 
تكن لديه بواسطة الجاينيّين الفُضلاء ممن عرفهم في شبابه. 


أسئلة للمراجعة 

1. كيف تتصور الجائيْئيةٌ مادةً كَْما؟ ناقش جانب الكثلة 
(843595)» والقوة (1*010)) وتجمع الذرّات» في هذا التصور. 

2. ما هي الروح (لنده5)؟ وما سماتها الأساسية؟ 

3. ما هي العبودية (80020886)؟ كيف تحدث؟ وكيف تتأسس؟ 

4. فيمَ يكمن التحرر» وكيف يمكن تحقيقه؟ ناقش طريقة الفعل 
المشترك للإيمان» والمعرفة» والسلوك» لتمكين الشخص من بلوغ 
المستويات المختلفة من التطهر. 
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5. ما النظرية الجايّنيَّة عن المعرفة؟ اشرح الطبيعة المشروطة 
للمعرفة سِيّدفدا (59209808) . 
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الفصل الرابع 


البوذية : التعاليم الأساسية 


نبذة 

بدأ التقليد البوذي في الهند حوالى 528 ق.م.. مع استنارة 
(أمعسمعتطعتلمظ) سِدهَزتا 0 (2101318 © قطأمقط51:00) (563 - 
3 ق.م.)ء بعد استنارته صار يُعرف باسم بوذا!**2 (قطفلن8 عطل)ء 
أي 'المُستنير ' (086 64مءاطعنلم8). لأنه أيقظ الناسّ على حقيقة 
المعاناة دُوكا (8طباطط2)» وأسبابهاء والسبيل إلى إزالتها بإزالة 
أسبابها. طريقة بوذا بفهم المعاناة ودحرهاء المطروحة في أوّل تعاليمه 
فى حديقة الأيائل (كاقة2 :1066) فى سَرْنَت (طنهمة5) انتشرث بسرعة. 
سيره موته في 483 ق.م.. كانت انتشرث أصلاً في مَعَدها 


(*) تعني 'سِذمّرتا" (8طامقط9:40) * سِذْهتا' (5:04002618) في لغة بالي حرفياً في 
السنسكريتية ' من ينال غايته". و "غاؤتًا " (8صتةنج0) * غوتاما ' (00:8:02) في لغة بالي 
أسم عائلته. 

(8) لفظ اسمه في السنسكريتية هو ' بُودا' أو 'بُدَا*» ويُكتب في الإنجليزية مع 
أداة التعريف (0088ا8 2)186 تمييزاً له عن المستنيرين من أنّباع مذهبه (800885) (ترجمناها 
إلى "بودات"» ومفردها "بودا*)» أما أثباع مذهبه فَهُمء بطبيعة الحال» "البوذيون" 
(5)5ل810100) . 


0 


(هطقدع343) وكوسًّلا (605312). وعبرَ مئات قليلة من السنين» لا 
سيما تحت رعاية الملك أشؤكا (0عامطدة عمنك) (حكم بين 269 
232 ق.م.)ء انتشرث البوذية على امتدادٍ شبه القارة الهندية وما 
وراءها. إذ قَدَمَ أشؤكا النموذجٌ للجهود البوذية التبشيرية اللاحقة التي 
انتشرث بنجاح على امتداد كامل آسيا بحلول 700 م. 

كيف كانت حال الهند قبل خمسة وعشرين قرنا» أيام حياة 
بوذا؟ قبل كل شيءء كانت الهنذُ واحدة من أعظم حضارات العالم 
آنذاك» بثقافة غنية» وبعلم وتقنية متقدمين» بتقاليد عقلية متطورة» 
وصناعة وتجارة مزدهرتين. وكان تحوّل اجتماعي رئيس من الحياة 
الزراعية إلى الصناعة والتجارة المدينيتين (11:082) جارياًء مؤدياً إلى 
مُساءلة القيّم» والأفكارء والمؤسسات القديمة. لا ريب في أنْ بوذا 
نشأ في زمان مثير عقلياً» شَكَلتُ فيه المناقشاتٌ المحفّزة عن الأفكار 
الجديدة جزءاً مهمأ من الحياة اليومية. 


هخ المنظور الذي تحدت الطرى الجديدة للايمان والعمارسة 
الدينَ المَيْدي الراسخ. وكان الشّغل الشاغل للفكر والممارسة الدينيين 
فى زمن بوذا مشكلة المعاناة والموت. كان الخوف من الموت مشكلة 
حادّة بوجه خاصء لأنه كان يُرى سلسلة بلا نهاية من الميتات 
والولادات المتكررة. ورغم فرادة الحل البوذي للمسألة» كان أكثر 
الحرية من المعاناة والموت المتكرّر. 

فلسفياً» قاد العف عن التحرر مين المعاناة: والحوت إلى التفكو 
في طبيعة النفس» والفعل» والمعرفة» مفضياً إلى جوّ مشجع للنقاش 
النقدي» ومولداً تنوعاً عظيماً في النظرات الفلسفية. المشترّك بين جُلٌ 
هذه النظرات هو نزعة البحث عن أساس مُطَلّْق للنفس والواقع» 
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أساس لا يتغير للحقيقة واليقين. كان هناك إحساس بالحاجة إلى نفس 
موحّدة (1860[ا)» غير متغيرة - نفس تكمن وراء العمليات الذهنية 
والجسدية الدائمة التغير المختبّرة عادةٌ باعتبارها نفساً - لتعليل الخبرة 
البشرية. كان هناك أيضاً إحساسٌ بالحاجة إلى حقيقة مستقلة» دائمة - 
حقيقة كائنةٍ وراء الجريان المشروط (2نا1 60ده018م00) الممختبّر 
عادة باعتباره واقعاً - لتعليل موضوعية العالم. وكانت هناك خشية من 
انعدام الأساس للحقيقة أو القيّم من دون أيّ نفس أو واقع مطلقين. 
ومن دون حقيقة أو قيّم» ستكون الحياة بلا معنى. ولهذا بداء لمعظم 
المفكرين في عصر بوذاء أنْ الخيار إما القبول بتجذر النفس والواقع 
فى حقيقة مطلقة ماء وراء المعاناة والموت. أوء خلافاً لذلك» 
الامقرات باسنا مشكلة السعاناة رالموت غلق الهل: .وكا موذا 
فريداً بين مفكري الهند في رؤية طريق وسطي (779 3614016) يحلّ 
مشكلة المعاناة والموت دون افتراض أيّ مُطلقٍ. 


ما البوذية؟ فلسفة أم دين؟ بدأت البوذية كفلسفة حياة» مشددةٌ 
على الاستبصار والجهد البشريين. لكنها ومع تطورها أمسثٌ تُأول 
كطريقة دينية» كبحث عن الخلاص قائم على الإيمان ببوذا وتعاليمه. 
لعل الأفضلء بَدَلَ الإصرار على كونها واحداً أو آخر من هذين» 
الإقرار أنه في آسياء حيث نشأث البوذية ومُورستٌ لخمسة وعشرين 
قرناء لا يُنظر للدين والفلسفة كفعاليتين منفصلتين متعارضتين. عَوَضَ 
ذلك» يتم اعتبارهما مكوّنين للسبيل الكلّي في الحياة المتّجه لتحقيق 
أكبر قَذْر من الكمال البشري. لا ريب فى أن البوذية اعتبرها دائما 
ففارضوها طريقة الى السيافة وكتتد يدا طر ينا كز السدياة مزسسية علن 
حياة وتخاليو مؤسسهاة ددا غاز ثما» بوذا -تتهياة يوذا وتعالبية 
الأساسية نواة الطريقة البوذية في العيش وأساس المزيد من التطوّرات 
البوذية اللاحقة. ْ 


0 خا 


بوذا 

ادا مس اسان كه كو جر هذ سوال لبنس ع ان 
بوذا هو مؤسسٌ البوذية فحسبء. وإنما لأنّ حياته مَثْلتُْ الطريقة 
البوذية للحياة. مِثالُ بوذا في تطبيق الطريقة من المعاناة إلى الاستنارة 
والسلام ألهمَ البوذيين في كلّ مكان. واقعاء اعتُبر مثالُ حياته نواةً 
لتعاليمه» ومهمَّاً كتعاليمه الكلامية. فكقدوة» بيّن بوذا للعالم كيف 
يُطبّق الطريق الثماني النبيل (طغد2 10مأغطع81 16مه81)» الجامع نين 
السلوك الأخلاقى (أعتلمه0 540:81): والانضباط الذهنى 21غمء384) 
(عمتامكه115» لكي فهذا الطريق.ء وهو طريق النظرة الحقٌ» 
والنيّة الحقّء والكلام الحقٌ. والفعل الحقٌء والمعيش الحقٌء والتنبه 
الحقّء والجهد الحقٌّء والتركيز الحقٌ» هو ما يمثّل نواةً الطريقة 
البوذية في الحياة. 

طبقاً لتقليد مقبول على نطاق واسعء وُلدَ الشخص الذي صار بوذا 
لاحقاء سِدَهَرْتا غاؤتّماء عام 563 ق.م. في كَبلفْستو (10أ129735أم1>2)» في 
ما يُعرف اليوم بالنيبال (01881). وَإِذْ كان محمياً بواسطة أبيه من المَشاهد 
المُقبضة للمعاناة المنتشرة في كل مكان» عاش سِدَهَرْنا حياةً أمير عاطل 
سهلة مليئة بالمتع حتى التاسعة والعشرين من عمره. بعدهاء وإثر 
مواجهته لمعاناة الشيخوخة» والمرض» والموت» أخذ يتفكر بعمق 
وبعدم رضا بالحياة كما تعاش عادة. 

الس اك الى اطاقة تمدق يده تاا عن مازيقة ارال المغاناة 
520 في خر افة العلامات الأربع. العلامات الثلاث الأولى التي 
واجهها من سيُعرّف لاحقأ كبوذاء كانت شيخاًء ورجلاً مريضاًء 
وجئة. 0 هذه علامات للمعاناة فى ثلاث من صورها العديدة. 
الخلامة الرابعة كانت ناشكاء ‏ سعيدا وفي “سلا مع نفسته. وكانت هذه 
علامة إمكان حياة حرة من المعاناة. 
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العلامة الأولى. طبقاً لخرافة العلامات الأربع» كان الأمير 
الصغير» الذي كان محمياً من مَشاهد وأصوات المعاناة البشرية فى 
التسعة وعشرين عاماً الأولى من حياته في عربته ذات يوم حين رأى 
شيخأ عجوزاً» 'منحنيا كدعامة سقف. متكوّمأء مستنداً على عكازه» 
متداعياًء ومريضاًء وقد تلاشى شبابه تماماً"7". 


عند رؤيته الشيخ» سأل سِدْهَرْتا قائد مركبته» لماذا لا يشبه هذا 

الإنسان بقية الناس؟ أخبره السائق لأن ذلك الرجل شيخ. حسب 

الخرافة» لم يفهم سِذْهَرْتا معنى هذا لأنه كان بلا أيّ خبرة مع 

الشيخوخة. السائق فسّر له بصبر معنى أن يصير الإنسان شيخاء وهو 
أن يصير بالكاد قادراً على فعل شيء: أن يَكون 7 تقريباً انتهى» 

0 عاجلا. وإذ ذ بدأ قَهُمْ الشيخوخة يقلق روحه سال سِذهرتا 
'لكن هل أنا أيضاً عرضة للشيخوخة» وغير مستثنى منها؟ ' 


الجواب الذي أجفله وقلبّ حاله كان: "كلاناء أيها الأمير» 
أنك وأناء عرية التبشوعة؛ ولسنا سسيين هنها", واذ تكدن يعمق 
من فكرة معاناة كل إنسان» بما في ذلك هوء لحياة كتلك المزرية 
للشيخ المتهالك الذي رآه توأء عاد سِدْمَرْتا إلى القصرء متسائلاً 
كيف يمكن التنعُم بالسعادة في رَعْد حياة القصر ومسرّاتها مع الدراية 
بوقتيّتها؟ وأنْ معاناة الشيخوحة قابعة بانتظار الجميع؟ 


العلامة الثانية. بعد أيام عديدة» كان سِذْهَرْتا مرة أخرى في 


(1) هذا التفسير لملاقاة سدهارتا غوتاما للعلامات الأربع موجود في ديغا نيكايا 
(ةلإقعاذالآ هطع (ا). 2.14. انظر : 4 :81/4070 ©[! زه كءكلاوءكاط ج01 1716 ,18/3ثل1 قطعادآ1 
نشالا ,0مأوه80) عطولة177 ععتتدة]/8 بإ .كمهنا ,رمعل( مطعاط 86 زه مأنهاكجه 1 

0 -207 .طم ,(1995 ,رده ل1715ا 


انظر أيضاً : 4 ,1 101123 1212 لاق مث. 
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طريقه للمتنزه» حين صادف "رجلا مريضاً يعانى» عليلاً جداء 
متهالكاً في بوله وغائطه. وكان بعض الناس يساعدونه على النهوض 
وآخرون يضعونه في السرير". عند مشاهدته الرجل المريض» سأل 
سِدْهَرْتا سائق عربته عمّا فعله هذا الإنسان ليصير لا يشبه الآخرين. 
السائق شرح له أن هذا الرجل كان مريضاء وأنْ هذا يعني قربّه من 
النهايةء» وأنه قد لا يشفى. 
متسائلاً ما إذا كان الرجل المريضن الذي رآه استدناة نادراً 

أن كل إنسان واقعٌ في المرض لا محالة» سأل ثانية» "ولكن هل أنا 
أيضاً عرضة للوقوع في المرض؟ هل الجميع غير مستثنيين منه؟ * 
وكان الجواب الذي أعاده إلى القصر متفكراً في معاناة المرض هوء 
'كلاناء أنت وأناء أيها الأميرء عرضة للوقوع في المرض» ولسنا 


وخلال عودته إلى قصره فكر سِذْهَرْتا مع نفسه: "أنا أيضاً 
عرضة للمرض دونما مهرّب. إذا رأيتُ» أناء» المعرّض للمرض دونما 
مَهِرّب» شخصاً آخر مريضاًء وانغممتُ» وانزعجتُ» ومرضتٌ» لن 
بكرن :ذلك حمسا لي" 

العلامة الثالثة. بعد أيام عدة» حين كان سِدْهَرْتا في طريقه أيضاً 
إلق المقيوهةاراض "خويذا كراهن الناس متضيغا عالوان عديدة 
حاملاً نعشاً جنائزياً". وإِذْ شعر بالفضول لهذا المشهد الاستثنائي» 
سأل سِدهرّثا سائق غريته عمًا يفغله قولاء. وعئد إخبازه أن إنسانا 
مات» طلب سِدَهَرْتا رؤية الجثة ليشاهد ذلك الشيء المسمئ "مونا*: 

ولانغمامه بمشهد الجثة المنتفخة المنتنة» طلب تفسيراً. شرح له 
سائقه أنّ الموت يعنى نهاية حياة هذا الإنسان وأن جثته ستحرق فى 
خرف جنائرية: سال سذهوتا خينيناء. "لكن عل آنا :أيضا عرضة 
للموت وغير مستثنى؟ ' 
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أجاب السائق بأنّ الموت». كالشيخوخة والمرض» يبتلى 
الجميع : "كلاناء» أيها الأمير» أنا وأنت» خاضعان للموت» وغير 
مُستئنيَيْن ". متفكراً بلقائه مع الموت» فكر سِدْهَرْتا مع نفسه: "'أنا 
أيضأ عرضة للموت. ولا مهرب لى منه. إذا رأيت» أناء المعرّض 
للموت دونما مَهرب» ميتا آخر. واغتممتٌ» وانزعجتٌ» ومرضتٌ» 
لن يكون ذلك حسنا لي". 

العلامة الرابعة. بعد حين» وبعد التفكر فى المعاناة الناجمة من 
الشيخوخة». والمرض» والموت فى الكائنات البشرية» كان سِدْمَرْتا 
مرة أخرى في عربته صوب المتنرّه. حين رأى على الطريق رجلا 
حليق الرأس» ناسكاًء برداءِ أصفرّء وعليه سيماء الرّضا والسلام مع 
النفس. متعجباً كيف يمكن لهذا الشخصء رغم وجود الشيخوخة» 
والمرض» والموت أن يكون حرا من المعاناة» سأل سِذْهَرْتا سائقه 
عن أيّ صنف من الأشخاص هو. وعند معرفته أنّ هذا الناسك واحدٌ 
ممن يُسمّون " الماضون قُدُماً" (طاعمط عممه)ء» أمسيى. سِدْمَوتا 
فضولياً لمعرفة معنى هذا. اقترب من الناسك وسأله» "أنت. سيدي» 
ماذا فعلتَ ليكون رأسّك ليس كرؤوس الآخرين ولا ثيابك كثيابهم؟ ' 

أجاب الناسك. *أنا إنسان عضى قذما". وعنذها سأل سِذماتاء 
"وماذا يعنى هذا؟" أجاب الناسك» "يعنى التوغل فى حياة الصدق» 
التوغغل فى حياة المسالمة» التوغْل في أفعال الخيرء التوغغل فى 
السلوك الموقرء التوغل في اللاإيذاء» التوغل في التعاطف مع 
الكائنات الحية جميعاً". 

متمعّناً في مقابلته مع الناسك المتطامن المتحرر من المعاناة» 
أدرك سِدْهَرْتا أن المعاناة ليست حتمية. وأنْ عيش حياةٍ سلام 
وطمأنينة» حرةٍ من المعاناة» رغم حتميّة المرض» والشيخوخة» 
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الديني» مفتشاً عن سبيل لمحو المعاناة. أبلغ سائقه بالعودة للقصر 
قائلاً: 'لكني هذه المرة سأبقى» أحلق شعري ولحيتي» أرتدي ثيابا 
صُفرأٌ وأمضي دما من ياه الترل إلى حياة العثير د" 

مدفوعاً بالتعاطف ومتأثراً بمثال الناسك» ترك حينها سِدْهَرْتا 
قصوره وعائلته ليغدو ناسكاًء مفتّشاً عن الحقيقة. فى السنوات الست 
الك ب نو رس الس مول لسر امد 7 

قبل الاستمرار في تفخص بحث بوذا عن الاستنارة» فإِنّ كلمةً 
عن خرافة مقابلته للعلامات الأربع تبدو مناسِبة. هل يمكن التصديق 
أنه لم يقابل أبداً إنساناً شيخاً أو مريضاً؟ لا ريب في أنه هو نفسه 
وقع في المرض ذات مرة» ولا ريب أن آخرين ممن عرفهم وقعوا 
في المرض أيضاً. وحتى لو كانت حراسته لتسعة وعشرين عاماً من 
مشهد إنسان ميت ممكنة» فمن المستبعد أنه لم ير أيّ شيخ قبلا. 
الاحتمال الأكبر أن حكاية العلامات الأربع رمزية وليست حرفية. ففي 
المقام الأول» قد ترمز للأزمات الوجودية (و02156 [هنامء اد 0«) في 
حياة سِذْهَوْتا الناجمة عن خبرة المرض» والشيخوخة» والموت» 
والتخلّي (ده0ةنهصدامه2). والأهمّ ترمز هذه العلامات إلى بلوغه 
فهماً عميقاً نافذاً للواقع الحقيقي» والمرض» والشيخوخة» والموت» 
والطمأنينة» وقناعته بإمكان السلام والطمأنينة رغم واقعة لقاء كل 
[أسناق الشيخوسة:: والعرف وار 
البحث عن الاستنارة 

في الأعوام الستة التالية» عاش سِدْهَرْتا حياة باحث عن 

(#) مع أن العلامات الأربع عنصر مشترك للحكايا المختلفة عن حياة بوذاء ففيها 
تنويعات مختلفة. مثلاء تروي بعض الحكايات أنّ بعض العرافين تنبأوا سلفاً بأنه سيكون 


بوذاء وأنّ هذا قَدَرَّه وأنَّ الآلهة هي التي تجسدث بهبيئة العلامات الأربع تحقيقاً لهذا القَدَر. 


108 


الحقيقة» حرأ من ملاحقة الملذّات» والواجبات العائلية» والواجبات 
الاجتماعية» والاهتمامات السياسية. ما الذي فعله سِدْهَرْتا خلال هذه 
الأعوام الستة من البحث عن الحقيقة» وأيّ سُبْلٍ اتبعها؟ أي طرائقٌ 
وتقنيات طبّقها؟ أي حقيقة حَبَرَها؟ رغم عدم امتلاكنا لتوثيق لحياة 
سِدْهَرْتا خلال الأعوام الستة هذه»ء نعرف أنه جرّب السّبُل الأبرز 
للتحول الروحي الموجودة في مجتمعه. مقتنا عن أعلى المعلمين 
مكانة فى زمنه. 


بدءاًء بحث سِدْمَرْتا عن معلّم اليوغا الشهير أرّدا كلما ه0دعة) 
(9 قله 1 وظل يتعلم منه حتى وصل إلى مستواه في الإدراك 
المتأمل» وهو المستوى الموصوف ب "إدراك العدم". ولكن عندما 
تفكر سِدْهَرْتا فى هذه الإنجازات اليوغيّة» أدرك أنه كان يسعى وراء ما 
هو أكبر. ومع أن العَشْية (158268) الموصوفة كَعَدم تمنحُ راحة مؤقتة 
من المعاناة» فإنها لا تأنتي بالمعرفة» والسلام» وحُْسنٍ الحال الذي 
كان يسعى إليه. طريقة أرّدا ولّدثْ غعَشْيةَ مؤقتة فحسبء أعاقتٌ الشعور 
بالمعاناة عبر تعليق الوعى (00286101050655 01 51150625102). لكن 
سِذقزنا كان يفنس عن فهم راع للحياة يزيل المعاتاف» كان يبح عن 
إحساس مستمر بحُسن الحال والسلام الداخلي من خلال يقظة متزايدة. 
والتعليق المؤقت لليقظة» كما علّم أردّاء لم يكن حلا وافيا لمشكلته. 

عندما وجد طريقة معلّمه الأول غير مُرضية» تحوّل سِذْهَرْتا 
لمعلّم ان أوذركا رَمبثّرا (2انامةصةظ 110:212). ممارسة أوذركا 
لليوغا تؤدي إلى حالة ثُوصف "لا واعية ولا لا واعية " ععطاكء1<) 
(1[260825010105] 2017 0025010115 . وحين بلغ سِدْهَرتا هذه الحالة. 
أدرك أن هذه الطريقة غير وافية أيضاً؛ فهىء أيضاًء مجرّد تعليق 
بزاع الكتفظة الآ يألى جما سح إلبه عن اتخصان في المعاناة) 
وشروطهاء والسبيل لإزالتها. 
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بعد تجربته طريقة تأمّل اليوغا من اثنين من أبرز معلميهاء قرّر 
سِذْهَرْتا تجريب الطريقة الدينية الأخرى الموصى بها بشدة في زمانه» 
وهي طريقة الزهد (منروه480]1)» بواسطة صور متشذّدة من كبح 
النفس وانضباط الجسدء أملا بالتحكم بالانفعالات وإزالتهاء وهي ما 
تعتبره طريقةٌ الزهد منشأ معاناة الإنسان. 

وعندما لاحظ سِدْهَرتا استحالة إزالة المشاعر في جسده بإيقاف 
لش ون تجو سدم رما ازاك التريد سق رار 
يوم. ورغم وصوله إلى شما الموت لقلّة المُوت» اكتشف سِدْمَرْتا 
أنه» مع ذلك» لم يستطع محو مشاعره بهذا التجويع. 

متفكراً بواقعة إيغاله فى ممارسة الزهد إلى حدّها الأقصى» 
أفؤلة مدقن أن#طريقة الرمذ الآ تسكق الانقم الاك بزلا ترله 
المعرفة والاستبصار» ولا تؤدي للسلام والسعادة. وكحال تطرّف 
الانغماس في الملذّات الذي عاشه عندما كان شاباً» عليه تجئب 
التطرّف الزهدي في كبح النفس أيضاً. كان الوقت قد حان لتجربة 
الطريق الوسطي. 

فبعد تجربته طرائق أشهر المعلمين في زمنه» وما رآه من 
قصورهاء أدرك سِذْهَرْتا وجوب عثوره على طريقته الخاصة لحل 
مشكلة المعاناة. وبأخذه لما هو قيّم في كل ما جربه من طرائق» 
صمّم سِدْهَرْتا على اتباع طربق وسطي» ولمعرفته بكيفية تركيز وعيه 
ومراقبة مشاعره») وعدم خشيته بعد الان من السعادة غير المقرونة 
بالشرّ أو الرذيلة» طبّقَ من سيصير بوذا صورةً من التأمّل التفكري 
تحرّى فيها نشوء المعاناة» وشروطهاء والسبيل إلى محو هذه 
الشروط. 


الاستنارة 
بخلاف تأمّل مُعلّميهء المؤدي إلى مجرّد حالة مؤقتة تختفى 
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فيها اليقظة كلَياء واصل سِدْمَرْا التأمل في ما وراء تركيز الذهن 
وتسكينه. تفكرٌ في وجوده. بانفعالاات بك وذهن مركّز متنبّه» 
ناظراً بعمق فى الحالات المتنوعة المكوّنة لحياته. الاستبصار» أو 
المعرفة التأملية (©16»08ه0 12 196غ12ل3046) التى بلغها بهذا التفكر هى 
أن ميان الأنسات البست: سعفلة وتابعة فى ترافياء يل ]3 الشنياة 
البشرية هى» بالأحرى» عملية ميك د التغير»ء والارتقاء 
والتدهور بالأعفناد المتبادل مع عدد لا يحصى من العمليات 
الأخرى. هذا الاستبصار بالوجود باعتباره عملية تغيّر ناجمة عن 
التفاعل مع عمليات أخرى صار واحداً من أهم تعاليم البوذية. وكان 
هذ هو الاستبصار الذي غرف باسم "النشوء المتبادل الاعتماد' 
(عماوضخ أمعلمعمع لع 1م1) بَرَتيثيا سهكشذدا (202م نالهك هإالنو2ط) 
(وفى لغة بالى (2911): بتكا سَمَبَّدا (202ممنحصهد وءهه0)» باعتباره 
الاتعيضان الرقيين اقفن امتعقارةايوةاء. هذا إثاه بأساين النهم عاعية 
المعاناة» ونشوئهاء وسبيل إزالتها. 


باستمراره في تفكراته التأملية» رأى بوذا أنه رغم عجز الشخص 
عن السيطرة على معظم العوامل المشكلة لحياته» فإنّ العوامل التي 
يستطيع السيطرة عليها ذات أهمية عظيمة. الاستبصار المهمّ الذي بلغه 
بواسطة هذا التفكر هو أن الحالات المباشرة المولّدة للمعاناة هى 
الأفكار» والكلمات» والأفعال المحفَّزة بالأنانية المتجسدة بالجشع 
والكراهية. وبتركيز طاقاته» نظر بعمق في داخل حالات المزاج 
المولدة للجشع والكراهية وفي طريقة إزالتها. 

وبمخرة لجشعه وكراهييه الخاصية بوره لغالائهما المراجيةة 
رأى طريقة االسيطرة على الجشع والكراهية الأنانيين وتحويلهما. 


فبالسيطرة على أفكار» وكلمات» وأفعال الشخص الجشعة والكارهة 
وتحويلها إلى أفكار» وكلمات» وأفعال من التعاططيف والحب» يمكن 
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دحر المعاناة. هذ الاستبصار فى البُعد الأخلاقى للفعل وفْر الأساس 
للتشديد البوذي على الأخلاقية ((ائل840:2) والانضباط (عمنتامةواص) 
في الطريق الثماني النبيل (طاةط 10مكاطعاظ ء61ه< عط)) الذي علّمه 
لدحر المعاناة. 


استئارة بوذا أعطته استبصاراً فى النشوء المتبادل الاعتماد.» فى 
متئج الوتمر: لمعا خلة الذاقجة العدرري كحت ير له عتي هاه 
الحقيقة التدفقات المزاجية المولدة للجشع والكراهية» وبالتالي 
المولّدة للمعاناة وبتفكره فى المعرفة التى بلغها بالاستبصار التأملى» 
أدرك أنْ هذه المعرفة قار ية 000 ومباشرة. و 505 
في تلخيصه لتعليمه الجماهيري الأول عن خبرته: 


هذ المعاناة» كحقيقة نبيلة؛ تمّ فهمُها تماماً... هذا الأصل 
للمعاناة» كحقيقة نبيلة. تم التخلي عنه... هذا الإيقاف للمعاناة» 
كحقيقةٍ نبيلة» تم بلوغه... هذا الطريق المؤدّي إلى إيقاف المعاناة؛ 
كحقيقة نبيلة, تم اتباعه: هكذا كانت الرؤية» والمعرفة» والحكمة» 
والعلم» والنورء التي أشرقتٌ في داخلي عن الأشياء التي لم يُسمع 
بها من ل 

بخلاف المعتقدات المتجذّرة فى الإيمان». أو منظومة ال 
"وقائع " المشتقّة من الافتراضات التظرية أو نظرة فلسفية مبرّرة 
بتفكير حاذق» هنا لا مزاعمٌ يمكن صياغتها عن حقيقة كلية أو أبدية 
في معرفة بوذا التجريبية. من جانب اخرء المزاعم عن حقيقة مؤسسة 
على الإيمان» والنظريات» أو النظرات الفلسفية» ليست مضمونة 


(2) برأممدمات(زط «سعتعل مز عأموطءءجنهى 4 ,عع لامآ وعقند< همه ععلام 1 .3/1 مطمل 
.195-16 .مم ,(1991 ,مفالتصعة84 عملا بوولح) 
كل الاقتباسات لموعظة بوذا الأولى من هذا المصدر. 
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حقاً: فالمعتقدات تتلاشى عند زوال الإيمان؛ وما يُسمّى "وقائع' 
يصير مجرّد مزاعم خاطئة بيساطة مع اعتناق نظريات جديدة. 
والنظرات الفلسفية يُتَخلى عنها حين تُقوّض بتفكير جديد. الحقيقة» 
في معرفة بوذاء رغم أنها محدّدة بسياق تجريبي» فإنّها مؤسسة بثباتِ 
على الخبرة (©هدءل,وم*8). بالإضافة» لأنْ بوذا كائن بشري» فإِنْ ما 
خبره قابلٌ للخَبْر من أيّ إنسان آخر يصل الانضباط» والطهارة 
الأحلافية» والحكمة المطلوبة. 


تفاؤل بوذا 

قبل التحول إلى التعاليم بوذا عن طريقه للتحرّرء علينا التوقف 
عند سؤالين غالبا ما يثاران عن نقطة انطلاقه والأسس الاختبارية 
للطريقة التي علّمها. نقطة بدايته كانت إقراره باستشراء المعاناة في 
الحياة البشرية وتصميمه للعثور على طريقة لإزالة هذه المعاناة. عل 
كان اهتمامُ بوذا بالمعاناة مفرط التشاؤم؟ لِمَ لمم يكن أكثر تفاؤلاً 


وتركيزاً على سعادة الحياة» رغم أنْ بعض المعاناة وجة حتماً مع 
السعادة؟ 


في الحقيقة» لم يكن بوذا متشائماً على الإطلاق» بل متفائلاً. 
ورغم مناصرته» دون ريب» لجهود إنقاص المعاناة» فإِنّ حله مشكلة 
المعاناة كان اقفر جذرية وتفاؤلاً فقد كان مقيعا بأن البحياة ممكنة 
العيش بلا معاناة» وأنْ المعاناة ممكنة الإزالة فعلياًء لا الخفض 
فحسب. واقعاًء الطريق إلى الحياة المسالمة والمبهجة الذي علّمه 
بوذا واحدٌ من أكثر التعاليم تفاؤلاً ممن تناهث لأسماع العالم. 

ما كانت أسس تفاؤل بوذا؟ في تقديمه تعاليمه عن الطريق لدحر 
المعاناة» أصرٌ بوذا بتكرار على أن هذه التعاليم مؤسسة على خبرته. 
فمعرفته بإمكان دحر المعاناة لم تكن بسبب ما سمعه» أو بسبب 


0 اا 


الإيمان» ولا بسبب نظرية ما. معرفته بإمكان دحر المعاناة نجمتُ من 
خبرته هو بالأمر. فوق هذاء بينثُ له خبرته كيفية القيام بذلك. 
هكذاء فأسس تعاليم بوذا المتفائلة كانت اختبارية؛ لأنّه خَبَرَ هو نفسه 
كلا من الحقيقة والطريقة اللتين علمهما. بالإضافة» يمكن خْبْرٌ البهجة 
والسلام الذين وصلهما من أيّ شخص يختار ممارسة الطريق الذي 
علّمه. 


تعاليم بوذا 

بعد استنارته» حوالى 528 ق.م.» أخذ سِذْهَرْتاء الذي صار 
يُسمّيه أتباعه» بوذا (المستنير)» يكرّس حياتّه لتعليم منهجه الذي 
اكتشفه لدحر المعاناة. هذه التعاليم» في صورتها الأبسط». تتكون من 
الحقيقة الرباعية النبيلة (طان:1 4010:ده5 ع61ه2 156) والطريق 
الثماني النبيل (ط]ة2 014]طع1ء 10١1‏ 156). عبّر تاريخها الذي يمتد 
لخمسة وعشرين قرناًء مرث البوذية بالعديد من التغيرات» لكن» في 
كل الصور المختلفة التي تطوّرت فيهاء ظل التعليم عن الحقيقة 
الرباعية النبيلة والطريق الثماني النبيل دائما قلبٌ البوذية. 


الحقيقة الرباعية النبيلة 


الحقيقة الرباعية النبيلة التي علّمها بوذا في أولى مواعظه؛ في حديقة 
الأيائل في 'بَنرّس* بعد وقتٍ قصير من استنارته» ذاتُ أربعة مُكوّنات: 

1 خفقة ماهية المعاناة دوكا (2طعاطنا2). 

2. حقيقة النشوء المشروط للمعاناة. 

3. حقيقة إمكان إزالة المعاناة بإزالة شروطها. 

4. حقيقة أن طريقة إزالة الشروط المولّدة للمعاناة هي اتباع الطريق 
الوسطيء المكوّن من الطريق الثماني النبيل. 
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الحقيقة الرباعية النبيلة 
تُسمّى هذه الحقيقة الرباعية 'نبيلة" أَرْيَا لدرمة)؛ لجدارتها 
بالقبول والاحترام كقيمة سامية في المسعى البشري لفهم وإزالة 
المعاناة. وفي وصفه للحقيقة الرباعية النبيلة كتعليم للطريق الوسطي: 
مدديوةا على تبينها بالقواء إنها "3 تهبٌ الرؤية» وتهبٌ تُ المعرفة» 
وثُفضي إلى السّكينة» الاستبصارء والاستنارة: إلى نِبَانا (هصهوطط!<) 
(نؤفانا). " 
الحقيقة النبيلة الأولى 
بعد تقديمه وصفاً عاماً للطريق الوسطي؛ مضى بوذا شارحاً كلّ 
مكوّنٍ من الحقيقة الرباعية النبيلة المكوّنة للطريق الوسطي. عن حقيقة 
المعاناة» قال: 
الحقيقة النبيلة عن المعاناة (دُوكا) هي هذه: الولادة 
معاناة؛ التقدّم في السنّ معاناة؛ المرض معاناة؛ الموت 
اناة» الهم العدييية الالو لحرو بالشير ارو قفري 
معاناة؛ صحبة البغيض معاناة؛ الانفصال عن السارٌ معاناة؛ 
حرمان الإنسان مما يريد معاناة» بإيجازء المجاميع الحَمْس 
للتعلق معاناة. 


لأن طريق الحياة المعلّم من بوذاء الطريق الثماني النبيل» في 
جوهره دواء موجه لشفاء المرض البشري الأصلي؛ دُوكاء فمن 
المهم فهمٌ حقيقة المعاناة. حتى الآن كنا نستعمل الترجمة القياسية ل 
دُوكا وهي " معاناة ". لكن التصوّر البوذي عن دُوكا يمضى بعيداً وراء 
المعنى المعتاد لكلمة معاناة» كما هو بيّن من القول إن الولادة 
معاناة» وأيضاً من القول بأن "المجاميع الخَمْس للتعلّق معاناة". 
واقعاً. كما سيبين التحليل التالى» المعاناة العادية هى فقط المعنى 
الأول الأكثر سطحية ل دُوكا. 


10م دمالا 


دُوكا ذات معنى أعمق ك "عدم رضا"» كما في حالة» مثلاء 
استعمال هذه الكلمة للتعبير عن فتحة بالية لمحور عجلة» وهى حالة 
لمكن الحتيلة دن المشمل رلك رده لاعس جنا |5 فلت اد 
إذا كانت الطبيعة الحقّة للوجود عمليات مترابطة دائمة التغير» عندها 
سيكون السعي البشري المعتاد لنَيْل وجود شخصي منفصل ودائم في 
خلافٍ تام مع الواقع. المعنى الأعمق لدُوكا هو العجز عن العيش 
بصورة حسنة حين نكون في خلاف مع حقيقة النشوء المتبادل 
الاعتماد. ولتحاشي إقزاه ا لشكي يدها كبما ا عادية لغيرة صابنينا 
غالبا كما هي دونما ترجمة. 


حين ننظر إلى وصففي بوذا لذوكا , بصيغ الفهم البوذي التقليدي» 
ترى أن الولادة» وهي نشوء الوجود» تساوئ مع الشيخوخة والموت 
باعتبارها صورة لدُوكا. ولكن كيف تكون الولادة صورة للمعاناة؟ 
ؤاقعا: عندا يفكر البوذيون تالولادة كمعاناة» لا يتكروك أن نشوم 
الحياة حدث سارٌ. لكنهم يرون أن لهذا الحدث السارٌ صورة المعاناة 
بطريقتين. أولآء أن فعل الولادة لا يتضمن فقط معاناة الأَمَ بل هو 
مؤلم ومضرٌ (2:0800ناة:1) للوليد أيضاً. ثانياًء ينظر البوذيون إلى 
الولادة والموت كجزء من دورة لا بداية لهاء تُتبع كل ولادة فيها 


بموت وإعادة ولادة. 


بعد تحديده الولادة» والتقدم في السن» والموت» كصور من 
المعاناة» مضى بوذا للقول إِنْ "الغمّ والنحيبء الألم» والشعور 
بالمرارة والقنوط» معاناة". 'الغمّ" يشير إلى المشاعر الناشئة عن 
المحنة أو الخسارة فضلاً عن القلق والتوتر لتوقّعهما. "النحيب" 
(ه22624810ة.آ) يشير إلى التعبير عن العم بالبكاء والتأسّي على 
النفس. "الألم' يشير إلى الأذى والتألم المُختير في جسد الإنسان. 
أما "الشعور بالمرارة"» وبخلاف الألم» فيشير إلى أذى أو تألم 
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ذهني شديد. بينما يشير " القنوط ' (006580812) إلى الكذب واليأس في 
الخسارة والبلوى المي 


الصور الأخرى من المعاناة التى يحدّدها بوذا هى "مصاحبة 
الشيقي والانقها بهن لمان بوالحرياة الدره مضا برية 7 ينا 
القول له معنيان» معنى خارجي وآخر أعمق. المعنى الأعمق يبيّن 
وقوع الكائنات في شَرَك دورة الولادة والموت المتكرّرين. وأنها ترى 
في صحبتها لهذه الدورة صورةً للمعاناة. 

نا التاق يعقيه يرةا عندهما تخلضٌ إلى ومني المعاناة انلك 
"بإيجازء المجاميع الحَمْس للتعلّق معاناة"؟ هذا هو الجزء الأكثر 
عمقاً من التصريح. فهو يعكس تمييزاً مهمّاً بين الكائن الذي نعتبر 
أنفسّنا ياه عادةٌ ونوع الكائن الذي نحن عليه فعلاً. أكثر الناس 
يفكرون بأنفسهم بصيغة نفس مستمرة دائمة ذات سمات جسدية 
وذهنية معينة تتغير باستمرار. والغالبية لا يرون نواة كينونتهم نفس ثابتة 
فحسب. بل يعتقدون أنها نفس منفصلة» ليس عن الكائنات الأخرى 
فقطء بل عن جسدها وذهنها الخاص أيضاً. 


يَعتبر بوذا هذا النوع من التفكير جهلاً. في الحقيقة» لا وجود 
مستديماً أو منفصلاً ثمّة. كل وجود له طبيعة النشوء المتبادل 
الاعتماد؛ وكل الأشياء تتغير باستمرار بترابطٍ مع كل صور الوجود 
الأخرى. ومن خلال تفخصه بعناية لحال الإنسان. وجد بوذا أن لا 
ذاتَ منفصلة دائمة هناك» إنما فقط مجاميع حَمُس مترابطة من 
العمليات : 


1. العمليات الجسدية (2<:005565 51081(ط)» وتعطى لكل أنو اع 
الطاقة» وقدرتها على الحركة والفعل. 


0 ا 0 001 


2. عمليات الإحساس (5605211008 06 65و5ع5700)) وتو لد 
المشاعر السارّة» وغير السارّة» والمحايدة. 

3 العمليات الإدراكية (5565ع02:00 [02)مء2620). المو لْدة 
لإدراكات (55هزامءه:6) الموضوعات (5اء6ز0) المادية والذهنية 

4. عمليات إرادة ‏ الاختيار (565وعع0؟م [2ههناه2)70» المولّدة 
لدوافع الفعل التي تمكن الإنسان من الفعل في العالم. 

5. عمليات الوعى (002501010582655 01 65وو57006)» التى كيه 


المجاميع الخمس من العمليات المكونة للشخص 


العمليات الجسدية رُوبا (181028) 

الشخص الإحساس فَيْدَنا (هههل76) 

العمليات الذهنية ناما (202ه8) الإدراك سانا (22مة5) 
حوافز الفعل سنكرا (53212128) 

الوعي (فِنّنا) 


الإنسان ببساطة هو العمل المترابط لهذه المجاميع الخمس من 
عمليات التغير المستمر. وليس هناك في أيّ مكان نفسٌ منفصلة 
لامتغيرة تعود إليها هذه العمليات. لكن الناس» بجهلهم» يكونون 
نفساً يحاولون أنْ يُلحقوا بها هذه العمليات الذهنية والمادية المكوّنة 
لهذه المجاميع. هذا هو السبب في تسميتها مجاميع الإلحاق 
(5طنا670© ااعصسطعماا4) . فهي أكثر 'ضوز المعاناة أساسيةًء لأنّ السعي 
إلى خلق وإبقاء نفس منفصلة دائمة عبْرَ إلحاق المجاميع الخمس من 
العمليات بها محكوم بالفشل. الجسد والذهن عمليتان متغيّرتان 
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مرتبطتان باستمرار بعمليات أخرى» ولا يمكن إيجاد نفس منفصلة 
دائمة عد التعاق يعمليات خترائطة مسعمرة التثير. 1 

فضلاً عن ذلك» التعلّق بملدّات الحياة المختلفة يؤكّد أن الرغبة 
بهذه الملذات ليست ذاتية الاستمرار فحسبء» بل ذاتية التسارع 8ا80) 
(وستاهعاءعءة أيضاً. فتَيْل لذَّةِ من فعالية أو موضوع يتعلق به المرء لا 
يقلل الحافرٌ الداخلي للذة» بل يُعَزّْرُ هذا الحافز. كلما بلغ الإنسان 
لذة أكثر بحث عن المزيد. وهذه الدورة تستمر بلا نهاية» ماسكة 
بالإنسان في سرعتها المتنامية دونما مَهرب. وإذا سلّمنا بأن التعلق 
بالملذات لأ يمتم الإتساة الإشباع أو الرضاء بل يركه أكثر تبرما 
وتعاسة» سير جليا أن العشيث بحلذات الحياة يزيد المعاناة فى 
النياية: 1 

وهذا لا يعني أن على الإنسان اللامبالاة بأيَ شيء وأنّ على 
متبع بوذا عدم الالتزام بفعل دنيوي. إنه يعني » بالأحرى» وجوب 
الامتناع عن إلحاق نفس منفصلة ودائمة بمجاميع الوجود 0 
وفي تعبيره عن هذا الأمر بصورة مختلفة قليلاًء ٠‏ ينصح د 
(9808م2سمتصسهطج1) بأن يفصل الإنسان نفسّه عن الاعتقاد 6 


بوجود نفس منفصلة ودائمة. فبالتخلي عن التّوق لنفس كهذه. يغدو 
متعذّراً التعلق بمجاميع الوجود (ععمغا8:<15 04 زنا10) . 


هكذاء هناك ثلاثة مستويات من دُوكا. في المستوى الأول تَكُونُ 
المعاناة العادية من الألم أو الغمّ من الولادة» والمرض» والموت» 
وجود غير السارّء وغياب السارّء والانفصال عن الأحبّة» والرغبات 
غين المكنعة: 


فى المستوى الثانى» معاناة التغيّر» ومقاومة القفير هنى سمة 
خبرة المعاناة هذه. حتى اللحظة السارّة والسعيدة فى الحياة مؤقتة لا 


00101120 


أكثرء وتُخلي مكانها في النهاية للتعاسة والمعاناة. ل معرفة إمكان 
انقلاب الصداقة إلى عداوة» والصحة إلى مرضء وأنَّ الحياة نفسها 
مُخَليةٌ مكانها عاجلاً أم آجلاً للموت» تصير مُتَعُ الحياة» والصحةء 
والصداقة مشوبة بالأسى لوقتيتها. 


المستوى الثالث من المعاناة» القابع وراء المستويين الأولين 
والمولّد لهماء هو إلحاق النفس بعمليات الوجود. ما وعى عليه بوذا 
هو أنْ الوجود يتكوّن من عمليات مترابطة. ولا شيء يوجد منفصلاً 
بذاتهء» ولا شيء دائم. وعندما صار هذا جلياً له صار جلياً أيضاً أن 
ذوعا عي بيعي الالمنان إلى اتكوين وإثقاء انس متقميلة الاميغيرة 
حاتف مع ظيمة الإخرد النعلية ويقان بالغالرن بمتحقرففة بنغيية: الأفال 
إلحاق النفس بمجاميع الوجود مسعى عقيم لتيل وجود منفصل ودائم. 
وهذا هو المسعوئ الأعيق من ذوكا» الكامن والمولد لكل ضور 
المعاناة الأخرى. 


الحقيقة النبيلة الثانية 
فى تفسيره للحالات المولّدة للمعاناة» قال بوذاء إن الحقيقة 
النبيلة لأصل المعاناة هى هذه: 
إِنّْها هذا التوق تُرشْنا (8صطو)) المولّد لإعادة ‏ الوجود 
(ععمعاولء-16) وإعادة ‏ الصيرورة (7128امءع86-ع15) , 
المشدود للجشع الانفعالي. الواجدٌ مسرّةٌ نضرة مرة هنا ومرة 
هناكء لاسيما التّوق للملذآت الحسية؛ والتّوق للوجود 
والصيرورة؛ والتوق للاوجود إيطال الذات -[ء5) 
(136102لطتصمط . 
ما الوق الذي يقول عنه بوذا إنه سيب المعاناة»ء وكيف يسيّبها؟ 
التوق (0123:7128) صورة قوية وانفعالية من الرغبة تدفع الشخص 
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للتطرّف في السعي لتَيْل أو تحاشي شيء ما. مثلآء شخص يتوق 
للمخدرات باستماتة يمكن أن يسرق أو يقتل لأجلها. أو احتمال 
انتحار إنسان لتيل الراحة من معاناة المرض. من المُّهمّ أن نلاحظ أن 
بوذا لم يقل بتسبّب كل رغبة بالمعاناة. ففي النهاية» ليس هناك خطأ 
في الرغبة بالطعام حين نكون جائعين أو الرغبة بالراحة من الألم 
عندما نعاني صداع الرأس. لكن حين تكون الرغبة فعالية للجشع 
والأنانية» تصير ساعتها مشكلة؛ مَصدراأ لذوكا. هذا هو سبب قول 
بوذا إن أصل المعاناة هو التوق المشدود للجشع الانفعالي المولّد 
لإعادة ‏ الوجود. 

وما هذا التوق الأناني» المكبّل بالجشعء المولّد لإعادة ‏ 
الوجود؟ إنه في النهاية النّوق لبلوغ نفس منفصلة دائمة عبر التعلق 
بالعمليات المتنوعة للوجود. ففي السعي إلى إشباع التوق لوجود 
منفصل ودائم» يتشبث الإنسان بالثروة» والقوة» والشهرة» والصحة. 
لكن لا واحدة من هذه تستطيع إشباع توقه إلى وجود منفصل ودائم 
(ععمعاقاا امعممممعط له عادمهجرعة) . 

المبدأ الكامن وراء الحقيقة النبيلة الثانية هو أن المعاناة تنشأ من 
التوق لما لا يستطيع المرء امتلاكه أو لتحاشي المُتعذر تجنبه. هكذاء 
فالتوق إلى الحرية عند الحبس في السجن, أو إلى الخلود إزاء 
حتمية الموت» يولّدان المعاناة. لكنْ أنواع التوق هذه في النهاية صُور 
من توق أعمق لتكوين أو امتلاك نفس منفصلة ودائمة. 

إذا كان التوق إلى الفردية منفصلة ودائمة أصل صور المعاناة 
جميعاً» فما هي جذوره؟ رغم وجود شروط كثيرة» فالشرط الأولي 
المولّد لهذا التوق هو الجهل بالطبيعة الحقّة للوجود كعمليات متغيرة 
كلّية الترابط. وَبَدَلَ هذه الحقيقة» التى لا يراهاء يُكوّن الجهل واقعاً 
ذانقا من الانقي الال ليله والدائمة. وبالتوهّم أنْ الواقع 
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الزائف حقيقةٌ» سيعتبر الإنسان نفسه نفساً دائمة منفصلةء منفصلة عن 
الأنفس الأخرى كانفصالها عن العمليات المتغيرة. والنتيجة هي 
الاستغراق في الوحدة والتوتر الناجمين عن الهوة الفاصلة بين وجود 
المرء الخاص وما سواه من كل الجوانب. وحينها إِمَا يتوق المرء 
باستماتة لما سواه» يتشبث بهء محاولاً الإتيان به إليه لإبقاء فرديته 
(56150040)» أو» بخلاف ذلك» عندما يراه تهديداً» يخلق دفاعات 
مستميتة لمنعه من تدمير فرديته. فى كلا الحالتين» يُكون التوجيه 
الآزادق الس للحا الناكى عن الها :-والتوق »هو المولد تدرا 
في صورها المتنوعة. 


الحقيقة النبيلة الثالثة 


حقيقة إمكان الحرية من المعاناة ناجمة عن تحليل النشوء 
المشروط لدُوكا. إذا كان التوق الأنانى هو المولّد للمعاناة» يمكن 
تيل الحرية حينها بإزالة ذلك التّوق. وهذا تحديداً ما قاله بوذا: 


الحقيقة النبيلة لإيقاف المعاناة هى هذه: الإيقاف 

الكامل لهذا التّوق تحديداء التخلي عنه. إنكاره الانعتاق 

منهء الانفكاك عنه. 

إزالة المعاناة بإخماد التوق تق يؤفانا (72010828)» وتعلى 
حرفياً 'مُطمَأ" (2ءطوندومنءه). وما يُطمَأْ هو التوق لذاتية سقفي 
دائمة تتناقض مع حقيقة النشوء المتبادّل الاعتماد. عندما يُطفَأ هذا 
التوق» تقلع المعاناة من جذورها. هكذاء رغم أن مصطلح يِرْفانا 
نافٍ» فالهدف البوذي منه إيجابي» لأنه يشير إلى الحياة مسالمة 
شيطة كه مر اللمعاناء مك القيل الفا العرف: للد عجري والاتفصيال 
في حياة الإنسان الشخصية. 
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الحقيقة النبيلة الرابعة: الطريق الثمانى النبيل 

مع ذلكء. فالدرب طويل بين الإقرار بأنّ إزالة التوق تزيل 
المعاناة وتحويل المعاناة فعلياً إلى سعادة بإزالة التوق. هذا سبب أن 
بوذاء وقد كان طبيباً (ههءأةر08) ماهرأء لم يتوقف عند تشخيص 
المرض الأساسي للحياة» أو عن التصريح بمتطلبات شفائه. ولمعرفته 
أنَ السؤال عن سبل إزالة التوق للبشر العاديين سؤال حاسم» مضى 
ليصف (ءأطلىووء:2) خطة علاج تستطيع الإزالة الفعلية لأنواع التوق 
المولّدة للمعاناة. الخطة الموصوفة للعلاج تؤسّس الحقائق النبيلة 
الأربع» المُعلمة للطريق الوسطي الشهير للبوذية. وحسب كلمات 


بوذا: 


الحقيقة النبيلة للطريق المُفضى إلى إيقاف المعاناة هى هذه: 
إنها ببساطة الطريق الثمانى النبيل (طنوط 10مأغطونع #أطملم عطا)» 
وتحديداًء النظرة الحق» الفكر الحقٌء والكلام الحقٌء والفعل الحق» 
والمُعيش الحقٌ» والجهد الحقٌ. والتنبّه الحقٌء والتركيز الحق. 


الطريق الثماني النبيل هو المرشد البوذي للحياة. ومع الإقرار 
بنشوء المعاناة من الجهل والتوق» يشرع الطريق الثماني النبيل منهجاً 
عمليا لإزالتهما. جوهر هذا المنهج هو تهذيب (10978]108د0) 
الحكمة» والسلوك الأخلاقى» والانضباط الذهنى. إذا نظرنا إلى 
المكونات القمالية للطريق» دري المكؤلين الأرليق يبان السكية: 
والثلاثة التي تليها تقدم إرشاداً أخلاقياً للسلوك في الحياة» والثلاثة 
الأخيرة تطرح استبصاراً في الانضباط الذهني المطلوب للعيش بتناغم 
مع الطبيعة الحقّة للوجود. كمخططء يمكن تصوير الطريق الثماني 
النبيل كما يلي : 
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1 - النظرة الحقّ 

2 النيّة الحىّ (105)معات1 أطع1ظ) حكمة 

3- الكلام الحقّ 

4 - الفعل الحقّ 

5 - المُعيشُ الحقّ (000طذاءلانآ 4ط818) سلوك أخلاقى 
6ع لين الله ١‏ 
7 التنبّه الحق (012655ا241201 أطعنظ) انضباط ذهنى 

8- التركيز الحقٌ ' 


لا ينبغى التفكير بالطريق الثُمانى النبيل كمنظومة من ثمان 
رات سان حيث الكمال في كل خطوة مطلوب قبل التقدّم لما 
يليها. بالأحرى» يمكن اعتباره قواعد مرشنة لعشي الحقٌّ ينبغي 
اتباعها بتزامن» أقل أو أكثرء لأنْ هدف الطريق بلوغ حياة متكاملة 
كلياً وبأسمى نظام. وراء القواعد المرشدة الثمان المكوّنة للطريق ثلاثة 
مبادئ رئيسة» وتحديداًء الحكمة. والسلوك الأخلاقى» والانضباط 
الذهني. ١‏ 

الحكمة تكمن فى رؤية الأشياء كما هى حقاً. كعمليات مترابطة 
دائمة التغير»ء ترى طبيعة دُوكاء كيف تنشأ. وكيفية إزالتها. عند دحر 
الجهل» تبيّن لنا الحكمة سبيل دحر التّوق» وتمدنا بالعزم للعيش 
بتناغم مع حقيقة النشوء المتبادّل الاعتماد. وتتضمن الحكمة كلا من 
النظرة الحقٌ والنيّة الحقٌ. 

غرض السلوك الأخلاقي هو تطهير دوافع الإنسان؛. وكلامهء 
وأفعاله» ليوقف بالتالي تدققٌ المزيد من التوق. ومبدأ السلوك 
الأخلاقي يتضمن قواعد الكلام الحقٌّء والفعل الحقّء والمعيش 
الحقّ. 
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الانضباط الذهني يسعى إلى نيل الاستبصار وإزالة الميول 
والعادات السيئة المبنيّة على أسس الجهل والتوق القديمين. كما 
يسعى أيضاً إلى منع تطوير عادات وميول سيّئة إضافية وإلى تطوير 
أخرى صحيّة. وهو يتضمن الجهد الحقّء والتنبّه الحقّ» والتركيز 
الحقّ. 


المبادئ الثلاثة» الحكمة» والسلوك الأخلاقي» والانضباط 
الذهني مترابطة وتدعم بعضها بعضاً. فمّن يَرى حيوات الناس وكلّ 
الكائنات متداخلة» يتحفز لحبّ الآخرين والتعاطف معهم بهذه 
الحكمة» وعلى النحو ذاته» السلوك الأخلاقى مؤسّس على الحب 
والتعاطف ونابع من الحكمة. لكن الانضباط الذهني مطلوب لبلوغ 
كل من الحكمة والسلوك الأخلاقي. الانضباط الذهني» مع ذلك» 
يتطلب السلوك الأخلاقى والحكمة. والسلوك الأخلاقى إِنْ تحسن» 
بعابى الاتضياظ الذعى رتتميق الداكية عديها. تعن تميق 
الحكمة» يتطور السلوك الأخلاقى ويتعرّز الانضباط الذهنى. الانضباط 
الذهني الأفضل» يُفضي و إلى مزيد من لكي والسلوك 
الأخلاقي. تدريجياًء ومع وضع قواعد الطريق في الممارسة» تُمسي 
الحكمة أعمق» والسلوك الأخلاقي أطهرء والانضباط الذهني أقوى» 
وتزال كل آثار الجهل والتوق. 


لأن الطريق الثُمانى النبيل هو المرشد البوذي لأساس للحياة» 
فإنّ اتباع طريق الحكمة» والسلوك الأخلاقي» والانضباط الذهني كان 
ولا يزال النواة الثابتة للممارسة البوذية» رغم التغيرات المهمّة التي 
حدثت فيها عند انتشارها على امتداد آسيا قبل ألفي عام تقريباء وعند 
تناميها على امتداد الكثير من بقية العالم في القرنين الأخيرين. 
بالتالي» نحتاج أن نفهم كلا من قواعد الطريق الثُماني. 
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النظرة الحقٌّ 

كما رأيناء تتضمن الحكمة الفهمَ الصحيح للأشياء كما هيء 
والتصميعَ على الفعل بتناغم مع هذا الفهم. النظرة الحقّ تكمن في 
رؤية الأشياء كما هي عليه. وهذا يتضمنٌ» في مستوى أدنى» الفهم 
العقلي للأشياء. لكن المعرفة العقلية تحدث داخل نسق من المفاهيم 
والمبادئ المستندة إلى افتراضات كامنة» تعكس بالضرورة منظورات 
محدّدة. لأنّ المعرفة العقلية تتحدّد بمفاهيم» ومبادئ» وافتراضاتٍ 
النسّقء فإنَ صذقها نسبيّ ويتبع النسقّ الذي يحدث فيه. وعليه» تُعتبر 
المعرفة العقلية نوعاً أدنى من الفهم مقارنة بالفهم الناشئ عن رؤية 
الأشياء كما هى بالاستبصار المباشر. هذه المشاهدة المباشرة هى 
الإنارة الكاملة للأشياء تماماً كما هي» وليس كما تتحدّد بالمفاهيم 
والنظريات. وهذا الاستبصار المباشر بالأشياء يكشف أنها جميعاً من 
طبيعة النشوء المتبادل الاعتماد. وأن دُوكا ناجمة عن التوق لوجود 
منفصل دائم. هذا هو السبب في أن النظرة الح (جوذلا غطونع) 
تُعرف عادة بأنها رؤية حقيقة النشوء المتبادل الاعتماد وفهم الحقيقة 
الرباعية النبيلة. 


النية الحقٌّ 

بالنظرة الخاطئة للواقعء ومع رؤية الأشياء منفصلة ودائمة» 
مظنل الأفبان خط أذ التشبتٌ بما يساهم في نفس منفصلة ودائمة» 
وتجتّبٌ ما يهددهاء سيجلبان السعادة. لكن هذه الطريقة فى التفكير» 
المتجذرة في الجهل »نولت العوق» والكراعية»والعتفت: من جانب 
آخرء الشخص ذو النظرة الحقّء مَنْ يَرى كل الأشياء عملياتٍ متبادلة 
الاعتماد» يفكر بصواب بأنّ إنماء الحب والتعاطف مع كلّ الكائنات 
سيجلب السعادة. ويُعبر عن هذا التفكير في النيّة للتحرر من كل 
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توق» أو إرادة شريرة» أو كراهية» أو عنف. إيجابياًء هى نيّة | 
توق» أو إرادة شريرةء أو كراهيةء أو إيجابيا؛ء هي ب 
بدافع الحب والتعاطف فحسب. 


الكلام الحقّ 

النظرة الحقّ والفكر الحقّ يمهّدان الأساس للسلوك الأخلاقي» 
المتضمّن للكلام الحقّء والفعل الحقّ». والمّعيش الحق. الكلام الحقٌّ 
يعني بنحو عام تحاشي أيّ كلام قد يسبب أذى للشخص نفسه أو 
لغيره» والتكلّم بصورة مُرضية» تساعد على دحر المعاناة. في 
صورتها النافية» تمنع قاعدة الكلام الحقٌ (1) الكذب؛ (2) الافتراء» 
وتشويه السمعة. والحديث المسبب للكراهية» والغيرة» والعداوة» أو 
الخصومة بين الآخرين؛ (3) الكلام الفظ أو الخشن أو الكيديّء 
واللغةَ غير المهذبة أو البذيئة؛ (4) القيل والقال (مزةومع) العقيم أو 
الحاقد والثرثرة الحمقاء. في صورته الإيجابية» يعني الكلام الحقّ 
قولّ الحقيقة» والتحدتٌ بطريقة لطيفة ودودة» واستعمال اللغة بشكل 
مفيد وذي معنى. ويعني معرفة المكان والزمان الملائمين لكلام 
معين» بما في ذلك التزام الشخص أحياناً ب "الصمت النبيل' 
(ععمعازذ عاطه1!) . 


الفعل الحقّ 

بصورته النافية» يعني الفعلُ الحقّ عدم القتل» أو الإيذاء» أو 
السرقة» أو الخداعء أو التورّط في نشاط جنسي لا أخلاقي. ايجابياً 
يعني وجوب توجه أفعال الإنسان لتطوير السلام والسعادة» عبْر 
احترام خير كل الكائنات الحية. 

من الجَليّ أنْ مبدأ السلوك الأخلاقي يستند إلى التعاطف مع 
الآخرين وحبّهم. بالإضافة» هذا التعاطف أو الحب هو النتيجة 
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الطبيعية للاقرار بترابط الكائنات جميعاً. وأنّ لا وجودّ مستقلاً سْفَيْهافا 
(98قط5726) لكائن ماء يعنى اعتمادها جميعاً بعضها على بعض. 
غندما يُفهم هذاء. لن يكون بعدها حتاك أي أساس للاتائية. بالثالى؛ 
يتوجَب استبدال الجهل والأنانية بالحكمة والتعاطف. 


المعيش الحقٌّ 

المعاش الحقّ يوسّع الفعل الحقّ والكلامَ الحقّ إلى طريقة 
كسب العيش. هذه القاعدة تحظر المهن المسبّبة لأذى الآخرين. 
وتحديداً تحظر المهن التى تتضمن (1) الاتجار بالمخدرات؛ (2) 
استعمال الأسلحة أو الاتجار بها؛ (3) صنع السموم واستخدامها؛ 
(4) قتل الحيوانات؛ (5) اليّغاء والرّق. إيجابياء تتطلب قاعدة المعيش 
الحقٌ كسب الإنسان عيشّه بوسائل جديرة بالاحترام» ومفيدة» 
وتساعد الغْير. فى شرحه للمّعيش الحقّ لصرّاف» شدّد بوذا على 
أهمية 03 كشي رشان يعدن كانه اناه جيوة الإننان الكامة 
من دون التورّط في التتصبء والاحتيال» أو أنواع أخرى من الإثم؛ 
(2) الابتهاج بالثروة المكتسّبة بحقّ؛ (3) الابتهاج بالخلوٌ من الذين؛ 
و(4) الابتهاج بسعادة الخلوٌ.من مسؤولية .الخطأ. 


الجهد الحقٌّ 

يتطلب تطويرٌ الحكمة والسلوك الأخلاقى الإنضباط» المتضمّن 
لتتمارسة الجهد : الحق وز والققه الحق 4 والد كير الحو ماوبية الحهد 
الحقٌ تتضمن (1) منمٌ حالات الذهن الشريرة والفاسدة من النشوءء 
(2) التخلصٌ من حالات الذهن الشريرة والفاسدة الموجودة أصلاء 
(3) تكوين حالات ذهن خيرة وصحيةء و(4) تطويرٌ وإتمام حالاات 
الذهن الخيرة والصحية الموجودة أصلا. 
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التنبّه الحقّ 

كني انه السق في آن يترن الأنساذ"دارناً وسعيها تك 
فعالياته. وتشتمل على (1) فعاليات الجسدء (2) الإحساس والشعور» 
(3) الإدراك» و(4) التفكير والوعى. أن يكون الإنسان دارياً ومنتبهاً 
لفعالياته يعني فهمَ ماهية هذه الفعاليات؛ وكيفية نشوثهاء واختفائهاء 
وسّبل تطويرهاء والسيطرة عليهاء والخلاص منهاء وطريقة ترابطها 


مع بعضها. 
التركيز الحق 


يشير التركيز الحقٌ إلى تركيز الوعي لتمكين الإنسان من الرؤية 
بعمق في داخل شيء ما. كل من الجهل والاستنارة» المولدين 
للمعاناة والسعادة على التعاقب» لهما جذراهما فى الفعاليات الذهنية. 
المقطعان الشعريان الأولان من دَمْبَدا (908م72تصقط2) يشدّدان على 
أهمية التركيز الحقّ: 
الذهن طليعةٌ الأفعال جميعاً. 

كل الأعمال مقودة بالذهن. مخلوقة من الذهن. 

إذا تكلم الإنسان أو عمل بذهن فاسدء فالمعاناة تتبع» 

كما تتبع العجلةٌ حافرٌ ثور يجرٌ عربة. 

الذهن طليعة الأفعال جميعاً. 

كل الأعمال مقودة بالذهن. مخلوقة من الذهن. 


إذا تكلم الإنسان أو عمل بذهن صافٍء فالسعادة تتبع 


0 


تماماً كظل الإنسان ذاته0©. 


لأن الحالات الذهنية للشخص تحدّد كل ما يفعله. من المهم 
التركيز على تطهير فعاليات الإنسان الذهنية كوسيلة لتيل السعادة. 


أربع مراحل من التركيز يتم تمييزها. في المرحلة الأولى» يركز 
الإنسان على الخلاص من الشهوة. والإرادة الشرّيرة» والكسل» 
والقلق» والتوترء والشكٌَ. هذه الفعاليات الذهنية الفاسدة تُستبدل 
بمشاعر البهجة والسعادة. فى المرحلة الثانية» يركز الشخص على 
الرؤية النافذة والذهاب ا ناز الفعاليات الذهنية جميعاً؛ رغم 
استبقائه لوعى البهجة والسعادة. فى الثالثة.ء يمضى الإنسان لما وراء 
التغالة الذهية الحسؤؤلة تعن تهون البهجة » ويسقق ائزاناً يعن عند 
السعادة. فى المرحلة الرابعة والأخيرة من التركيزء يكون هناك اتّزان 
تام ويقظة كلية. 


أسئلة للمراجعة 

1. ما مغزى العلامات الأربع التي رآها سِدَهَرْتا في جولاته في 
العربة خارج أراضي القصر؟ 

2. نواة استنارة بوذا كانت استبصاره في النشوء المتبادل الاعتماد 
باعتباره الطبيعة الحقّة للوجود. ما الذي يعنيه هذا المصطلح؟ كيف 
تُحاجج لمصلحة صدقٍ هذه الاستبصار؟ 

3. ما الحقائق النبيلة الأربع التي علّمها بوذا في موعظته 
الأولى؟ كيف تحاجج أنها تكوّن (أو لا تكرّن) تحليلاً وافيا لدُوكا 
(#طلطد4)ء ونشوئهاء وإزالتها؟ 


(3) الإعاع عار 8) ولزء11ة1/1 هلصقصة لإط .كطهنا رملعصممتصتاصعطط7 76 ,كل تقطعن8 معطمل 
.م ر(1995رووعء :2322113 :نتن 
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4. حسب الحقيقة النبلية الثانية» يولّد التوقٌ المعاناة. ما الذي 
يعنيه بوذا ب "التّوق" (8مذ؟ة©)ء. وكيف يولّد المعاناة؟ 


5. ما هي مكونات الطريق الثماني النبيل؟ وكيف ترتبط ببعضها 
بعضاً؟ 


مراجع إضافية 

بطصقط أقطل!ا طعتط1' نإط ,عتتطعمء 1 ه8100 عا م نم8 176 

أمعلاءء» ضه 15 ,(1999 رووع22 22[1132ه2 تلن ,لزعإععامعء8) 

لاط ع28ئا1228 عدعكء ل(1لنا 7/020 صا حمونط 8000 مغ ممناعسل ماما 
126 اناه 01 و#قطعوع] أقتط8100 أمععع عط 1ه عله 


لال 17:10 أو نهاك ل-ءسطنو جو 4 :تدك ةملاظ كإه سأتوط نأنرع رء//101 11:6 

1121 5م118 :217 ,كأ ااقطند8 للاعل8) ج0150 [عهن) ناا ,نم1 

15 12 لوط 81100 10 مم نالصا لدع ماقلط تنه 15 ,(2005 رووعرط 
111310 


له 20 مضمغللكاك سععلمط نزط ,تمكتطلللا8ظ /[0 ماعط عكزع00 4 

لالطقتط لتة لمعم كص -لاءم؟ ج ذ15 ,(1997 ملمفاعصطظ ,مسمقطع متحسنزظ) 

-مناطأط 00مع8 2 5لتهغضمك غ1 .تموتطل810 آه برماقتط عاطهلمعء 
.2151011 أوتطللساظ نه تطمموعع 


:2 ) 2807615 نط0 نط ,تممتطل الا إه متلءمماء نط مكنع د00 4 

01 أو5ع018 لع تصدع:م1اء7 2 15 ,(2000 رقدطملغهء1اطوط 2101م جعم0 

-81010 01 أعه2؟ لزعلا 31220516 25010 1210122211012 أممائمصسا 
.لالأمققع 515110 ,أعاءط طعنامطا ,000ع 2 قط غ1 .مسمتطل 


م ١‏ .[ 100011 لا ,بو[ممدم]ةط1ط ١ك1طللا8‏ 0 بممادة8 4 
ضة 15 ,(1992 رووع22 [له 837 01 لإاأورع كلملا :21 ,اانا [إمصمط) 
أأقط )15 عط1' .ممونط لم8 مغ ممتاعسلمغاص!ا اأمعترماقتط أمعلاععي 
ااع1طم11050طم 2 ننه ممعنطل10ا8 تإاجموء كه لتماقلط عطا طخت ملدعل 
01 أمعصصمه1اع9ع0 عطا طنتى دلدعل أاقط 0رمئةة عغط1' .ع االأععمواعم 
-0ا25/آ ,1128211123 10 1012اضع 211 [هاععم5 طغاللا يهمملإقطدكلة عغطا 

320 مللطلصةط 


ركعلاكك[ 0710 كعل[ك !1 ,كتنه1اه لم1 :معتطاظ اكن لفلا 10 مظع لتل0 17:1 اقلر 
لاألوء ألملا عع 70 طممدن تذلاة ,عع 10 7طصمن) رمشروقط ععاعم و5 
10 12150011102 عنأةساعاولزة عالومعغطع 1م ممه 2 15 ,(2000 رؤوععط 
01 1551082مهء15ل ل0أعن! عطا 15 أوعرعاص1ا لهاععم؟ 01 .وعتلطاء أونط لم8 


0 


01 286ة: غ710 2 م] وعلطاء أوتطللسظ8 كه ععسموععاء: عطا 
.5 6011161220121 


:21 ,ناالتامطه21) 2طقط هم تلم ]1 . ل 102010 زط دوك طلفلا8 برأممط بآ كوعت[اط 
عطا عماءناعة1م 2019 580185 ,(1995 رؤوع2 11218011 01 (تاأأواء الملا 
501101 15 غ1 .عمن1اع13م أذتطل10ا8 1ه أموعط عغطا غج 15 /1223 120121 

221 عغطا 01 5ع1015م01500 عطا مز لعل نامرع 


ده لا بوعل2) .لع 20 ,تاتتطم] عامجلة 177 بز ,تطعنه 1 ه800 عا أم كرا 
2 0غ 121500111102 امع [اعملاء 22 15 ,(1978 رؤوع2ط 0010196 
عاطه272 أولط 8100 202 تمجتعط 1 عماعناعةيم 2 63 


01 ,0014لا ع7 كزه دمع كى 1م10 ع[ دا واراع/له 17 :كاله 01 7/116 أنوط 010 

عط 15 ,(1991 رووع:2 :2322119 شن ,لإعاءععارع8) طممط أقطلطا علط 1' 

مونل 15 لإتطمومع 510 1285 اع م22ه0» قلط 1 .ه8000 عط ذه نماو 16لا 
.5 01111656 220 ,52251111 ,للة22 ذه ]1 


مقمذأه1آ] .ل علموعط نز ,تمكتطميظ برأسممط ١‏ مقاط مجه برا أأهدم نم1 
توعه 2 5ع201910م ,(1987 ,510855تقصد8 1ه1نه864 نلطاءجآ1 بوعلح) 


211 12 موكوع:؟ 01 2016 عطا لصة اطلام 1ه ماهم عط أه 5أونز21مه 
لاط 80 


2 6 ,004طه 8:00 زه عدا ماء120 لمعتدكهان) 116 :8:00 ودراء8 :0 

ع[كهلا باعل 1ه لإالورعء الملا عنهاك :/ه81 ,لإموطلخ) قطا كارت .ل 

-811003 01 ع امهعم عط 1ه 515ئز21طة اتاآع يده 2 15 ,(1994 رووععط 
أ5لط8000 1د125512كه عغطا متطكته لممط 


بلماععصلءط) .8ل ,جعمم.آ .5 210<هذآ نز لعاتله ,ءءأ7اعوعظ ارا ك1 لظ 
7106-8 2 15 ,(1995 رؤووعع2 217125117لآ 2ماععم1ءط :للحا 
تقلط 8000 1ه عه11اع12م عطا طتا؟ وستلوعل كارع 1ه دمناءع1امء 


1 20 ,اع1اه ا .1 صطاهل نإ ,براممدماقطط بتكل ا عأمماعء »ه50 ل 

1/0 0761 00213125 ,(1991 ,قوالتصعدك/ة :علرملا ببجعلة) عه11معا 

طوتاعص طز العا أولط8100 أصمقاءرممصما 1ه 5ع28م لعل قتط 
1 


عطا طتاد ,ع1ط292112 عمتمععط عكقط 010-1003145 ألمععلهة لإاأمععع ]1 
غ2 0ع1دء5 ,81712511 معألا توعد عطا مز عدممم آه لهمطتاععلنا 
11121 15 غ1 .03202 1ل عطا كسمتماصم ,لاأأووع ملآ 13131001 
.9 لنت ,مأسقلاث ,..150 354111 «مأوه28 819 غد 41خ زه[ 
-010) 2 0ع200116م لااأأصعءع*؟ قهقط 1237:0106 12 21172511نآ 1813222020 
5 معام 17 [1انمنرمزه 8:00 عطا ,ده 2001 ص]آ .دعت ده 150134 
5ط" أوتط800 01 221ئناه10 عطا غ2 ع105ل2102مل ه10 غ61 2192112 
معنلا عط .11وقء17منآا 5121 صصعط 20ج طأندم0105© مز عازو مع/18 
.515625 12210 011 1210112261011 ققط .أعص .اع ص هط ل لاط . بجر عازو 
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الفصل الماس 


النشوء المتبادّل الاعتماد وتطوٌر مَهَايّنا 


تعاليم بوذا عن الحقيقة الرباعية النبيلة» التي تفخصناها 
فى الفصل السابق» كانت مؤسسة على استبصاره فى النشوء 
المتبادل الاعتماد (بْرَيَئْا سَمُتْبّدا) باعتباره طبيعة الوجود. النشوء 
المتبادل الاعتماد يعني التغير المستمر لكل شيء» وأن له 
وه ذافياء وتعتى أنضا" أذ الرسية ععينها يله تن .ول شي 
منفصلاً بذاته. وإضافة إلى عدم دوام الوجود أو امتلاكه نفساًء 
يعني النشوء المتبادل الاعتماد اعتماد كل ما يظهر أو ينعدم على 
شروط. وهذا سبب أن فهم الشروط المولّدة لدُوكا أمرٌ حاسم 
لإزالتها. 


الوجود المشروط 


يُعبّر عن المبدأ العام لمشروطية الوجود ؟ه و5وعصلءهه011لمه©) 
(6215]6566 بتصريح كلاسيكي ذي جوانب أربعة في سَمْيّتا نِكيًا 
2 111132 12 نالادمة5) : (1) "عندما يكون هذاء يكون ذاك 
(19 أقط) ,كا كنط) صعط»)؛ (2) إذا ظهرَ هذاء ظَهرَ ذاك؛ (3) عندما لا 


10001000 


كون هذاء لا يُكون ذاك؛ (4) إذا انعدم هذاء انعدم ذاك"27. 


الجزء الأول من القول» "عندما يكون هذاء يكون ذاك' يعلن 
أنه فقط بسبب هذه الشروط ("1815") يمكن لشىء آخر ("150324") أن 
دوجو مده لدان من انول لله ع هد راداي 
(لإللهع تسقمول)ء معنا أنه فقط من نشوء هذه الشروط تظهر تلك 
الحالة من الأوضاع. الجزء الثالث يُعبّر عن هذا المبدأ من جهة غياب 
الوجود (621568506 041 6هدوو80)» بالإعلان أنه عند غياب هذه 
الشروط تغيب تلك الحالة من الأوضاع. وأخيراء الجزء الرابع» يعبّر 
ديناميكياً عن مبدأ غياب الشروطء معلناً أنه بانعدام هذه الشروطء 
تنعدم تلك الحالة من الأوضاع. 


صيغة كلاسيكية من ائني عشر تفرعاً تطبّق مبدأ المشروطية هذا 
على نشوء وانعدام حاللاات وك 


: الجهل يُشَرط إرادة ا الاختياز: 

. إرادة ‏ الاختيار تَشْرطٌ الوعى. 

٠.‏ الوعى يَشرط ع اين 
الذهن ‏ الجسند تشرط الحوانن اللسقاء 
. الحواس الستٌ تَشْرطٌ الاتصال. 
الاسوال تقرط العو 

. الشعور يَشْرطٌ التوق. 


بن اذخ ضاأ الل طعأ الخ اذه 


(1) الظر: #شاكك از ع[موطءءسلاوى رقع لم1 12ع يوط لمهة ععلامء1 .31 مطمد 
.333-334 .مم ,(1991 ,مفالتصمعدك18 عه" بجع اط) برإمموم/ةاطر 


(2) ترجمة المؤلف من : لإ 801160 35 غ16 2211 رمع 2211.90 ,201169/3 118« الإصصهة 
ل8أ501 ازع 1 أله ,1039105 وترط .1.107 
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8. التوق يشرط الطمع. 

9. الطمع يَشُرط الصيرورة. 

10. الصيرورة تشرط الولادة. 

1. الولادة تَشْرطٌ الشيخوخة والموت. 
2. هكذا تظهر دُوكا جميعاً. 


عجلة الصيرورة 


منظومة الشروط الاثني عشر لنشوء دُوكا تُصوّر رمزياً بعَجَلة 
الصيرورة. العجلة» التي تُصوّر ممسوكة في قبضة عدم الدوام» لها 
ثلاثة مكوّنات. المحورء الذي يدير العّجلة» ويُصوّر بأنّه الجهل». 
والتوق» والنفور. وبين المحور وحافة العجلة» تُصوْر الأنواع الستة 
من وجود سَمْساراء وهي تحديداًء الإنسان» والحيوان» والأشباح» 
والشياطين» والآلهة» وكائنات الجحيم. أما على حافة العجلة فهناك 
الشروط المولّدة لدُوكا والمدرّجة فى الصيغة ذات الاثنى عشر تفرعاً: 
الجهل:. وإرادة - الاتخفياز» .والوعي+ واللغن _ الحسد»: والبخوائن 
الستتّء. والاتصالء. والشعورء والتوق الشديد اوعلط 1) والطمعء 
والصيرورة» والولادة» والمعاناة. 


الجهل» والتّوق» والنفور تُصوّر كقوىّ محركة أوّلية لدُوكا في 
مركز العّجلة. لكن لأنّ التوق والنفور ينشآن بالاعتماد على الجهل» 
يُعتبر الجهل الشرط الجذري لدُوكا. لرؤية كيفية عمل الجهل كسبب 
جذري للمعاناة نحتاج الإجابة عن السؤال التالي: كيف تُفسّر هذه 
الشروط الاثنى عشر المصوّرة على العجلة نشوءً دُوكا من الجهل؟ 
بن المقيد آزلا مخف كوت تكن لجل قرا معديهالسياة 
البشرية» باستخدام مَتَل عاديّ يكشف الترابط المتبادل بين الشروط 
الاثني عشر المُصوّرة على العّجلة. بعدها يمكننا تبيين كيف يحذد 


0 / بدالا 


الجهلٌ كما تفهمه البوذية حياةً دُوكا وكيف يَظهر كاملٌ المقدار 
الضخم من المعاناة جرّاء هذه الشروط الاثني عشرء انطلاقاً من 


الجهل. 
مَل الجهل بخرطوم السقاية 


الجهل أِدْيا (8:192) ذو جانبان. أولاًء هو غيابٌ أو نقص فى 
المعرفة الحمّة. ثانياء هو فرضٌ نظرة زائفة على الموضوع المَعتن, 
على سبيل المثال» حين تخطأ بخرطوم سقاية حديقةٍ وتحسبه أفعى» 
لا تكون مفتقراً للمعرفة بالخرطوم الموجود فحسبء بل تفرض نظرةٌ 
زائفة بأنّه أفعى أيضاً. بوسع هذا المثال عن الجهل بخرطوم السقاية 
مساعدتنا في رؤية كيف يمكن للجهل توليد نوع معين من الحياة عبر 
الشروط الاثني عشر المُصورة على حافة عَجلة الصيرورة. 

افترض أنك تخشى الأفاعي. وذات مساء تخرج بسيارتك لترى 
أفعى ملتفة بين الحشائش على حافة الطريق. ستغدو خائفاً وتحاول 
الهرب. فعلياً ما تراه أفعى هو مجرّد قطعةٍ من خرطوم سقاية قديم. 
الجهل هو نقص وعيك بأنّه خرطوم سقاية. لكن الأمر أكثر من ذلك؛ 
فهو أيضاً رؤيتك لأفعى حيث لا توجد واحدة. وطالما ظللتَ تحسب 
خرطوم السقاية أفعى ستظلٌ خائفاً. هذا الخوف سيولّد بدوره إرادة - 
الاختيار» أي» اختيار فعل ما. 

لعامل إرادة ‏ الاختيار جانبان» تُزوع سابق» وحافرٌ حاضر على 
الفعل. بسبب التكيّف السابق» أنت تخشى الأفاعى وتسعى إلى 
الهرب منها. والآنء إِذْ ترى واحدة» لديك الحافز الفوريّ للهرب. 
هذا القرار بالهرب من أفعى خطرة» سيؤثر بدوره على الوعي 
(0025101152655)) . 


ناظراً إلى الأفعى وراغباً بالهرب. يتشكل وعيّك ليرى العالمَ 
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سلسلة من مسالك الهرب وعوائقه. ما كان يُرى فى ظروف سابقة 

هذا الوعي سيكيّف كامل شخصكء كلا من الجسد والذهن. 
والآنء من حيث الظواهر الجسدية والذهنية المكوّنة للوجود 

حواسّك بالتالي مكيّفة لإدراك العالم بصيغة الأفاعي والهرب 
تخال رؤية أفعى تقترب منك بينما تحاول الهرب عبْر أجمات الورد. 

الشعور القويّ والبغيض بأنك مهدّد بأفعى يَظهر نتيجةً للاتصال 
الحسّى (ع00218© [(زمقمع5) مع موضوع خوفك» الأفعى. هذا الشعور 
البغيض بدوره» يولّد توقاً شديداً للهرب من الخطر. وبدافع الخوف» 
يولد التوق الشديد قوى الصيرورة (5ع6ده1 عمنتمرمءء8) التى تجعلكٌ 
شخصاً مرعوباًء يتشبث بجزع بأمل الهرب. 

قوى الصيرورة هذه المتولّدة من التوق» هي ما تكون وجودك 
الحاضر كشخص مرعوب. ولعلك تموت فى مكانك جرّاء أزمة 
قلبية»ء فموتك مشروط بوجود الرعب. 

بهذه الطريقة يَسْرطٌ الجهلٌ كل الشروط الأحد عشر الأخرى 
المصوّرة على العجلة» بما في ذلك معاناة اللحظة الحاضرة» والتي» 
في حالة الأزمة القلبية» يمكن أن تعني الموت. من البيّنء أن بوسع 
الجهل (حتى بخرطوم سقاية حديقة) أن يكون ذا نتائج واقعية. 


الجهل بالنشوء المتبادل الاعتماد 


ما الجهل المولّد لأعمق أنواع المعاناة البشرية؟ لكونٍ 
الإستبصار الأساسى للبوذية هو أن الطبيعة الحقّة للوجود هى النشوء 


10 دمالا 


متبادل الاعتمادء فإنها ترى أكثر أنواع الجهل أساسية هو الإفتقار 
للوعى بالطبيعة الحقّة للوجود كنشوء المتبادل الاعتماد. بَيْد أن هذا 
الجهل ليس مجرد افتقار للوعي؛ بل يشوّش أيضاً الطبيعة الحقة 
للوجود بفرض نظرة زائفة عليه. النظرة الزائفة هي أن الوجود ‏ 
وجودنا فضلاً عن وجود الأشياء الأخرى ‏ يتكوّن من كائنات دائمة 
منفصلة. هذه النظرة الزائفة تمنع الشخص من رؤية حقيقة النشوء 
المتبادل الاعتماد.ء من رؤية أن الوجودء واقعأء ذو طبيعةٍ عمليات 
ذائمة الغير منزابظلة عليا. الوط :الادى عش المفلة على علة 
الضيرورة تن كيف لهذا الجهل: بالنشوء المتادل الاعتماد توليد دوي 
(في معظم التمثيلات الفنية للعَجلة» يُصوّْرُ الفنانُ بطريقة مفعمة 
بالحيوية العناصر المختلفة» الموصوفة كما يلي). 


شكل 1.5 عجلة الصيرورة 
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الجهل يُصور الجهل على الحافة الخارجية كامرأة عمياء 
تتحسس طريقها بعصاء فتماماً كما أن الإنسان الأعمى لا يستطيع 
رؤية وجهة ذهابه» كذلك الأعمى بحقيقة النشوء المتبادل الاعتماد لا 
يستطيع رؤية كيف عليه العيش. عندما يعتبر الإنسان» بسبب الجهل 
بالنشوء المتبادل الاعتماد» أنه نفسٌ مستقلة ومنفصلة. منفصلة عن 
الكائنات الأخرى جميعاً» فإنه ينغمر فى الوحدة والتوتر الناجمين عن 
الوقة التاشلة لوتخوة عا سواه دع 4 "العوانت: 

إرادة - الاختيار لأنّ الجهل يول الوجود كطبيعة أنفس وأشياء 
منفصلة ودائمةء يسعى الشخض الجاهل إلى العيش ككائن متفصضل 
ودائم. هذا الاتجاه الإرادي - الاختيار للحياة» المتجدّر في الجهل» 
الذي يدفع الشخص للفعل كما لو كان فعلاً نفساً منفصلة دائمة» 
يُصوّر على حافة العٌجلة بصورة خرّاف مع قُدوره. فكما تُحيل يد 
الخرّاف الطينَ على العجلة إلى قِذْره هكذا يُشكل خيار الشخص» 
الناجم عن الجهل» في استجاباته للعالم» حياته/ أو حياتها. فمن 
يحسب وجوهه منفصلاً عن كل ما سواه يتوق بجزع إلى ما سواه 
يعليف إليف) محاولا حلية صوية» أوه إذا رآه تهديداً» فسيكون 
بِلَهَفٍِ دفاعات تمع الآخر من تدميره. بالإضافة» لأنّى عن هوه 
يَرى نفسّه مستديماً فسيرى كل التغيرات في الحياة مهدّدة بالط مرخ 
حياته وتدميرها. المظاهر الجميلة»؛ المال» الأصدقاء». الصحة» 
الشباب» وحتى الحياة نفسها زائلة مع الزمن. ولشخص يعيش وهم 
الذوام والانفصال» لن تكون الحياة أكثر من برهة قصيرة محبطة من 
التوتر. 

الوعي الباعث الإرادي الاختيار - لتكييف أنفسنا للعيش في 


عالم وهمي من الانفصال والبقاء الناجمين عن الجهل 0-3 كز 


0 


الوعيء إِذْ يكون مشروطاً بالخيارات الإرادية» يُصوّر على حافة 
الحتدلة هر لني نكيانن كينا نقذ القرة كاك بكرا نجه هيد 
لآخرء كذلك يتنقل الوعي من موضوع لآخرء محفَّزاً بالانجذاب 
أو النفور. كل شيء يُرى أما كموضوع للتجتب أو للتوق. 
بالتتيجة» يَكون الشخص المشروط بالجهل مدفوعاً دائماً بالنفور أو 
بالتوق. 

الحسد ‏ الذهن جسن الشخض .وذهنه يُضوزان غلى العجلة 
كمسافرين في زورق» معتمدّين كلياً على بعضهما. فمثلما الحال مع 
خرطوم سقاية الحدائق المُتصوّر خطأ كأفعى» حيث يُكون جسد - 
ذهن الشخص مشروطاً بوعي الهرب (أو الهجوم)؛ كذلك في حالة 
الجهل بالنشوء المتبادل الاعتمادء يُكون الجسد ‏ الذهن مشروطأ 
بوعيه» مدفوعاً دائماً بالطمع بالأشياء أو تجتبها. 


الست (وظائف الإبصارء والسمع. والتذوق» والشمّء واللمسء 
والتفكير) ويشترطها. وهذه تصوّر على حافة العٌجلة كنوافدذٌ ست 
لبيتِء لأنها تمكننا من النظر إلى العالم الخارجي. بسبب التكيّفات 
السابقة» تفهم الحواس موضوعاتها كموضوعات منفصلة وباقية. 

الاتصال اتصال الحواس مع موضوعاتها (06[6015) يصوّر على 
حافة العجلة كعاشقّين يتعانقان» لأنه» بسبب انفصال الموضوعات 
عن النفس» هناك حنين للاتحاد بها. وكحال العشاق المتخاصمين 
المنفصلينء هناك توق للاتحاد مرة أخرى وتجنب بواعث 
الانفصال. 

الشعور نتيجةٌ الاتصال الحسي هي الشعورء ويُصوّر على حافة 
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العجلة بصورة إنسان وسَّهُم في عينه. المشاعر»ء سواء أكانت مؤلمة 
أم سارّة» مشروطةً بالاتصال (المشروط بدوره بالعوامل الأسبق). 
والشخصء لكونه مشروطأً بالمشاعر السازة أو المنقّرة» يتحرك 
صوب موضوعات اللذة بعيداً عن موضوعات الألم. 


الوق لأنها مشروطة بالاتصال» تولّد المشاعرٌُ التوق والنفور. 
حبق يولك الاتصال شعوراً سازذاء فإنغا تعوق إلى التوصبوع المولد 
لذلك الشعور. وعندما يولّد الاتصال شعوراً بغيضاًء نتوق إلى تحاشي 
موضوعه. على العّجلة» يُصور التوق بهيئة إنسان ظمآن يمدّ يده لما 
يشربه. ويّرمز هذا للتوق إلى الحياة المُخِتبّر من شخص يراها شأناً 
منفصلاً يمضي ويجيء, وعليه صِبّهُ باستمرار في داخل جسده ‏ ذهنه 


ليبقى حياً. 


التشبث التوق» بدوره» يشترط التشبّث؛» ويُصوّر الأخير كإنسان 
يقطف ثمرةٌ من شجرة ويضعها في سلة. يرمز هذا للتشبث بالوجود 
الوهمي المنفصل والدائم المميز للحياة المعيشّة جاهلة بالنشوء 
المتبادل الاعتماد؛ سعيها اليائس إلى جمع كِسَرٍ من الحياة لأجل 
النفس. إنه يمثل تشبّثئها بالوجود الماضي والتوق للمستقبلي» عاجزة 
عن إيجاد السلام في الحاضر جَرَاء وهم الذوام. 


قوى الصيرورة هذا التشبث يكرّر نفسه بلا نهاية» شارطاً الوجود 
المستقبلي حيث تحمل قوة الصيرورة الوجود قُدُماً إلى اللحظة التالية. 
قوى الصيرورة تُصور كامرأة حامل» رمز للقوة المولّدة لوجود جديد. 
ولكونها مُشروطة بالجهل» حتى لو كانت مُشترطةً للعوامل التالية 
على العٌجلة» تُكرر قوى الصيرورة دُوكا المخْتَبّرة حاضراًء في 
اللحظة التالية» لتتجلى في وجود جديد. 
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الولادة قوى الصيرورة تُؤدَي إلى ولادةً دُوكا جديدة» وتُصور 
على العّجلة بهيئة امرأة تَلِد. الولادة هنا تمثل تجدّد الوجود الذي» 
بسبب الجهل بالنشوء المتبادل الاعتمادء هو تجديدٌ لدوكا. 


المعاناة كلّ تجدّد للوجودء حين يَرى الجهلٌ الوجودٌ منفصلاً 
ودائماً» يكون خاضعاً حتماً للانحطاط والقّناءء مُفضياً حتماً إلى 
الماك كذ السورة الغالنة على تحافة؟ العكلة ستواه جنة ميجيولة 
إلى المحرقة» كرمز للشيخوخة والموت وتمثيل لكلَيّة المعاناة 
البكيرية: 

لكن الموت ليس نهاية القصة»ء فما يموت يمهّد الأساس لحياة 
جديدة» لتستمر العجلة بالدوران» لتبلغ الاحتمالات الكامنة المتولدة 
في كل مرحلة من مراحل الحياة في المرحلة التالية» مكرّرة بلا نهاية 
دورة كُرْما. بالنسبة إلى شخص يعيش جاهلاً بحقيقة النشوء المتبادل 
الاعتمادء ومعتقداً بواقعية الانفصال والبقاء يَكُون الموت المأساةً 
العظمى. فالموت المُختبّر مرة تَلْوَ أخرى في دورة لا نهاية لها 
للوجود هو المعاناة التي لا تُطاق. 


محور العجلة 

الصُور الاثنتي عشرة على حافة العٌجلة تمثل صيغة الاثني عشر 
تشعباً للنشوء المتبادل الاعتماد. في مركز العّجلة» في الدائرة الصغيرة 
الممثلة للمحورء صُورُ خنزيرء وديك» وأفعى» كل منهم مُمسك 
بالآخر في تمثيل رمزي للقوى المترابطة المحرّكة لكامل عجلة 
الصيرورة. الخنزير يمثل الضّلالء الحافرٌ الأعمى للجهل لتجسيد 
نفسه كموضوعات إِمّا للنفور (476:5:08)» أو للتعلّق. الديك يمثل 
التوق والتشبث» بينما تمثل الأفعى النفورَ والكراهية. هؤلاء الثلاثة» 
الجهل» والتوق» والكراهية» مترابطون» لأنهم يولّدون ويشترطون 
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بعضهم بعضاً فضلاً عن الشروط الاثني عشر المترابطة المصوّرة على 
حافة العجلة. اعتبارٌ الجهل الحالة الجذرية لا يعنى استقلاله عن 
الحالات الأخرى؛ فهو أيضاً يظهر معتمدأاً على شروط. 


عوالم الوجود 

بين المحور والحافة» تقع العوالم السنّة لوجود سَمْساراء 
مقسمةً لست مناطق بقضبان العّجلة. هذه العوالم الستة تمثّل الأنواع 
الرئيسة من الوجود التي يُسعى فيها لفردية (561/2000) منفصلة وباقية. 
في كل من هذه العوالم» يُلاحَقُ التوق لفردية منفصلة باقية إما من 
خلال التوق لكل ما يعِدُ بإدامة الفردية الموهومة أو بتحاشي وكراهية 
كل بها هده بتدميرها: 1 

الآلهة المنطقة الأعلى هي العالم السماويٌ للآلهة المتمتّعة 
بحيواتٍ مديدة من الجمال والحرية» مكرسة نفسّها للمُتع الجمالية. 
إنها ترمز إلى المّيل للتوغل فى السعادة الشخصية وإبقاء معاناة 
الأخريى كاردا لاني بعد قبابا عن ماف اليا رفعانانيه 
فإنها تققد دانسها الخلاق وق الى تجديد وجودها اين الحظلة 
لأخرى. وفي النهاية» حين يُستنفد مستودع طاقة الحياة المخلوق 
سابقاًء تنحدرٌُ حتماً إلى مستويات أدنى من الوجود. 

الجحيم مُقابل عالم الآلهة يقع عالم الجحيمء المليء بكل ما 
يُتصوّر من معاناة شديدة. المعاناة التى تختبرها الكائناتث فى هذه 
العالم هي + ببساطة» ثمرة أفعالها الشزيرة السابتة» وخين يتم استتقاذ 
هذه الثمرة بالنار المطهرة 726 عهانقنتنام) للمعاناة. تصعد إلى 
مستوياتٍ أعلى من الوجود. في هذا العالم» معاناة الكائنات نفسها 
توقظها على معاناة الآخرين وتحفز التعاطف والطاقة لمساعدة 
الكائنات المعانية الأخرى. هذا هو المقابل القطبيّ لكائنات العالم 
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السماوي» المحجوبة بملدّاتها الخاصة عن كلّ معاناة» فاقدة قوة 
الخلق (717أو01) المتولّدة من خبرة المعاناة. 


الشياطين إلى يمين العالم السماويٌ يقع عالم الشياطين » مَنْ لا 
يعرفون إلا قوة العنف والإكراه» محبوسون بفعل هذ العنف نفسهء» 
محرومون من قوة الحب والمعرفة. 


الحيوانات مقابل عالم الشياطين يقع عالم الكائنات الخاضعة 
لخوف دائم من الاضطهاد والذبح. الحيوانات المُصورة هنا محبوسة 
في العبودية بالخوف الغريزي والدوافع اللاواعية. إنها ضحايا القوة 
والعنف» وتظل عاجزة لحين تحرّرها بواسطة المعرفة والفهم. 


البشر عالم البشر يُصور إلى يسار العالم السماوي. للبشر القدرة 
على استخدام طاقاتهم الخلاقة المستمذة من المعرفة والتعاطف لتيل 
الانعتاق من دُوكا. مع ذلك» القليل منهم فحسب يستخدمون قدراتهم 
لتطوير المعرفة والتعاطف. الأغلبية الكبيرة تضيع قدرتها على التحرر 
بملاحقة الرغبات بفردية منفصلة» رغباتٍ يتعذرٌ إشباعها. 


وجوعهم لا يطفان؛ الطعام الذي يحاولون أكله يلتصق بحناجرهم » 
والماء الذي يحاولون شربه يتحول إلى نار. 


في أحد مستويات الفهم» هذه المناطق الستّ هي مَواطن أنواع 
مختلفة من الكائنات» تتراوح من الآلهة إلى الشياطين. لكن في 
مستوى أعمق» تمكن رؤية هذه الأنواع المختلفة من الوجود في 
الكائنات البشرية. فبعض الناس راضون عن أنفسهم حتى يعجزون 
عن التفاعل مع الآخرين (الآلهة)؛ وآخرون متأثرون جد بالمعاناة 
حتى يُمسون حسّاسين لمعاناة من سواهم (القابعون في الجحيم)؛ 
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وبعضهم شيطانيون جداً ساعون دائماً لفتح طرقهم بالإكراه والعنف 
(الشياطين)؛ وآخرون عالقون في قبضة المخاوف اللاواعية حتى 
تتعذر عليهم رؤية سُبل تجنب التحوّل إلى ضحايا للعنف 
(الحيوانات)؛ كما أنْ آخرين مدفوعون بالأنانية لدرجة انتفاخهم 
استهلاكهم نفسه (الأشباح)؛ وأخيرأء بعض الناس يستخدمون قدرتهم 
على المعرفة والتعاطف لإنهاء المعاناة (البشر). لكن معظم الناس 
ينطوون على كل هذه النوازع المختلفة. فأحياناً نكون شبيهين 
بالحيوانات» وأخرى بالآلهة» أو نكون كالشياطين» وهكذا. التحدّي 
يكمن في تحويل هذه النوازع المختلفة إلى وجود بشري متكامل 
وتام. 


الانعتاق من العجلة 

شَرَّحنا عجلة الصيرورة بصيغة الشروط المولّدة لدُوكا. لكن 
يُمكن رؤيتها أيضاً كشرح للانعتاق من المعاناة» فإزالة الشروط 
المولّدة لدُوكا تزيلها ذائها. إذا كان الجهل» والتوق» والنفور هى 
القوى المحركة في محور العّجلة المسببة لكل هذا القَّذْر الكبير 0 
دُوكاء فإِنّ استبدالها بالحكمة» والتعاطف. والحب سيحؤول العجلة 
من رمز لنشوء دُوكا إلى رمز لدحرها. وإذا كانت كل العوامل 
الأخرى على العّجلة مشروطةً بالحكمة بَدَل الجهل» ستكون إرادة - 
الاختيار والوعي مشروطين بالعيش المتناغم مع حقيقة النشوء المتبادل 
الاعتماد. وهو ما يفضي إلى سلام وبهجة التِرْفانا. 


تضمينات النشوء المتبادل الاعتماد 


هناك بعض التضمينات الميتافيزيقية العميقة فى النشوء المتبادل 
الاعتماد تتوجب ملاحظتها. أولاً. إذا كان كلّ ما يوجد معتمداً على 
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كل شيء آخرء فلا شيء إذاً يمكن أن ينجم عن سبب واحد. لن 
يكون هناك كائن مستقل مسؤول عن وجود كل ما سواه. بالأحرى» 
كلّ ما يَحْلِقُ يُخلّق أيضاًء وعمليات الخَلّق والانخلاق جارية بتزامن 
بلا بداية أو نهاية. ْ 


ثانياً. ينجم عن الاعتماد المتبادل بين كل الكائنات؛ أنْ 
لا كائنات '" مُخلوقة اخريأ" (0:68160-:0:66) فحسبء. بل جميعها 
خالِقةٌ ‏ ذاتياً (8هننهده56120) بتبادل. العمليات المستمرة الصانعة 
للكون عمليات خالقة بتبادّلِ واعتماد مشترك. كل جانب من العمليات 
يشارك في الخلق واستمرارية المجالات الأخرى فيها. 


ثالثأء يتم إبطال المكان والزمان كحاوياتٍ مطلقة عانناهوطه) 
(619هنة1ه0© أو مقاييس للوجود بالنظرة البوذية للنشوء المتبادل 
الاعتماد. فالأفكار الرئيسة المعتادة عن المكان والزمان مُشْتقّة من 
المقارنات بين مو ضع (302ع1.0) وديمومة (2:802) الكائنات 
المستقلة. فالصّفات المكانية مُشتقّة من مقارنة مَوضع كائن معيّن نسبة 
لآخرء فيما تُشتقٌ الصفات الزمانية من مقارنة ديمومة كائن معيّن 
بغيره. لكن حسب نظرية النشوء المتيادل الاعتماد لا كائنات توجد 
مستقلة عن بعضها؛ هناك فقط عمليات مستمرة معتمدة على بعضها 
بتبادل. فللواقع طبيعةٌ عمليةٍ (ووعءه:ط 1ه 213116)» والأشياء مجرّد 
تجريدات (5همناءةمؤوطه). الأفكار الاعتيادية عن المكان والزمان 
تراهما حاويتين مطلقتين للأشياءء» لأنها تفترض الأشياء موجودة 
باستقلال عن بعضها البعض فى نهاية المطاف. وعندما تُرى الأشياء 
مجرّد تجريد عن العمليات المكرنة للواقع» يُرى المكان والزمان 
أيضأ كتجريدات فحسب. 


رابعاً» الأوصاف والتحديدات المفهومية تراكيب مفيدة لتنظي 
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التفكيرء لكنها فعلياً لا تتطابق مع الواقع» أو تعكسه كمرآة. لو كان 
الوجود مكوّناً من أشياء منفصلة» باقية» موجودة بذاتهاء لأمكن 
للمفاهيم أن تعكس الوجود أو تتطابق مباشرة معه. لكن إذا كان 
الوجود.» حسب استبصار النشوء المتبادل الاعتماد. متكونا من 
عمليات مترابطة» فلا يمكن للمفاهيم حينها التطابق مباشرة معه. 
ولسبب ذلك جانبان: أولآً. أن المفاهيم بالضرورة تُمايز موضوعاتها 
بفصلها عن الموضوعات الأخرى وعن الذّات. وهذا الفصل 
المفهومي يشوّه الترابط الفعلي للوجود. ثانياً. ليس للمفاهيم امتداد 
زمنى (100قمء8*1 0:12[1م2)1652» فهى ستاتيكية سكونية (ع2»)5128 بينما 
الوجوة يدث قاقد عملي ويناميكة العدلة شىة عر الغين ييل 
غطلية طقل يقني ستهوم هذا الطفل» عن كالصورة الساكنة» عاجدة 
عن الإمساك بالدينامية (ونصةملا) المكوّنة للعملية. 


التننه 

كما أن فهمَ النشوء المتبادل الاعتماد هو أساس كل الفكر 
البوذي» كذلك خبرة النشوء المتبادل الاعتماد هى أساس كل 
الممارسة (أعناء2:©) البوذية. كطريقة للحياة» 57 البوذية وراء 
مجرّد الفهم إلى التحول الفعلي؛ وهدفها إيقاف نشوء دُوكا بتحويلٍ 
للحياة متوافق مع استبصار النشوء المتبادل الاعتماد. وبصيغة عجلة 
الصيرورة»؛ تهدف الممارسة إلى تحويل القوى المحرّكة للجهل» 
والتوق» والكراهية الموجودة فى مركز العٌجلة» إلى حكمة» 
وتعاطتني .ونضيه لفك رقن القضا, البنارق الطريق الثمائي التبيل الذي 
أسسه بوذا باعتباره الممارسة الأساسية لتحقيق هذا التحوّل. وقلتٌ 
هذا الطريق الثمانى النبيل» النواةٌ الفعلية للممارسة البوذية» هو 
الفيكن المتنته» العيش يعنثة شامل تناخ تام جع متقيقة النشيوم 
المتبادل الاعتماد. 
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بوقت قصير بعد استئارته» شرح بوذا لأتباعه طريقة تحويل النفس الذي 
اكتشفه قائلا: 


هناك طريقة رائعة لمساعدة الكائنات الحية على بلوغ التطهّرء والدحر 
المباشر للغمّ والشعور بالمرارة» والألم والتوترء والمضيّ في الطريق 
الثماني لبلوغ نِزفانا. وهي التأسيس الرباعيّ للتنبّه اوتناو 6ط1) 
(12655ن1لط1/ةا 1ه امعصسطة: 1[ طماوط . 


العنته:: كما مشروخ .في النعن التسمى تأسيس. الدين© 
(12655نلمنل8 4ه ؛)معصسطدناطة)85). واحد من أهم تعاليم بوذا. وقد 
قُبل من جميع التقاليد البوذية لأكثر من خمسة وعشرين قرناً 
كأساس لممارسة العأما © (34601310). عندما كان بوذا منخرطاً 
بعمق فى التنبّه» ناظراً بعمق داخل خبرته» رأى أنّ التوق للفردية 
والأشياء هاو ما يجعله في تناقض مع خبرته الخاصة. هذا التوق 
حجبٌ خبرته الخاصة عن النشوء المتبادل الاعتماد بزيفي وجود 
مُدرِكِ منفصل ودائم لأشياء منفصلة ودائمة. الاستبصار التفكري 
(اطعنقمآ علاناء82686 156) لتنبّهه كشف له أنْ الجهل هو قلبٌ 
المعاناة الإنسانية» لانّه يشظى الخبرة إلى ذوات (واءةزطن5) 
وموضوعات (06[605) منفصلة» ا للتوق والكراهية الأنانيين. 


(3) انظر : نص ,"10 بمدرععلالة عمف ززه اا ماغياى مممطانومنهوى" :نطمفط أهطلح طعنط]” 
كك اللا لتطاة زه كنتء سبك ةاطونوط «نمط عط جره هعايئي 76 «ع«ثلو ع1 2214 :1715/0110 
رووع22 القللدعة2 شنا ,لإءأععارءع8) لإأتهآ أءعطفصصة لطة طصفط أقطاط طعتط1 لاط .قصهن 
27-0 .زم ,(1990 

يقدم تيتش نات هان (طصدآظ :2154 طه11) شرحاً شديد الفائدة لهذا النص المهم. 
(4) انظر : لإ .قصهها ,نر (ممدملقطط سعتكل نز علموطءء سنوي ,ععلاه؟ا لصة ععلام ع1 
2052 .مص ,ةانتطهظ 13ه0م 11/01 
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لفهم تأسيس التنبّه علينا الإجابة عن سؤالين أُوَليِين. أول» بمَا 
على الشخص أن يكون متنبّها؟ ثانياًء كيف يمارس الفرد التنبّه؟ 
الجواب العام عن السؤال الأول هو وجوب تنبّه الشخص بالنشوء 
المتبادل الاعتماد في كل مجال من مجالات الحياة. والجواب العام 
للسؤال الثاني هو ممارسة التنبه بتهدئة الذهن والنظر مباشرة إلى الواقع. 
لكنْ نص تأسيس التنبّه يقدم أجوبة محددة عن كل من هذين السؤالين. 


التأسيس الرباعي للتنبه 

طبقا لتأسيس التنبه التنبّه وعي عميق غير مجزوء ينبغي 
تأسيسسه على (1) مراقبة الجسدء (2) مراقبة المشاعرء (3) مراقبة 
الذهن» و(4) مراقبة موضوعات الذهن. 

فى ممارسة '"التَرْك" المميزة للتنبّه.» لا يرفض الممارس ولا 
يتشبث بأيّ من الحالات الذهنية المراقّبة. إنه يزيل فحسب الحالة 
الذهنية المتولنّدة» مُشاهداً اعتمادّها المتبادل التامّ وطبيعتها 
الديناميكية» عارفاً أنه هو الحالة الذهنية هذه فى هذه اللحظة. على 
عسل الونالي معنو المفسيين ف زرس السفارين ‏ التضبي تاقنا يد 
الخوف ومولّداً للكراهية. وبوعيه أنْ هذا الغضب هو كينونته 
الحاضرة» يرى نفسّه كينونةٌ وُلدتُ من الغضب وتُولّد ثانية ككراهية. 
هذا الوعي بالشروط المولّدة لخوفه وغضبه يمكنه من قبول الغضب 
الذي كرف فى هذه اللحظة» دونما رفض أو تشبث. هذا القبول» 
بدورهء يمكنه من "تزك' الغضب يمضي» محولا طاقته إلى فعل بناء 
يأتي بالبهجة والسلام. 
التنبه في مراقبة الجسد 

الجوانب الستّة من الجسد الواجب تركيز الوعي عليها هي (1) 
الشين» (() العمايااف البعرادية» (8) تقاطات السسيد» (4) اجزاء 
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الجسد. (5) المكوّنات الأولية للجسدء (6) ان (05128 ممامءه12) 
الجسد. 


لتركيز الوعي على التنفس يوصي النص بثلاث ممارسات. 
الأولى أن يضير الشخصن واعياً تماما بالشهيق والزفير. 

الثانية أن يصير متنبّهاً لطريقة تنفّسه. وفى هذه الممارسة المتابعة 
للئفّس» يصير الذهن واحداً مع التّممس التام. 

الممارسة الثالثة فى التنفُس» والتى» كالممارستين الأوليين» 
تنتج تأثيراً مهدتأ كبيراً» تركز على الوعي بالنمّس في الجسد كله. 
يذكر النص ذلك بالطريقة التالية: "شهيقء أنا واع بكامل جسدي. 
زفير» أنا أسكن نشاطات جسدي '. 

تأسيس التنبّه بالجسد من خلال الوعي بأوضاعه المختلفة» 
يجعل واضحاً أنّ التنبّه يمكن وينبغي أن يُمارّس ليس فقط في تأمل 
الجلوس (216018602 عهز5)» بل فى كل وضع جسدي. يقول 

عندما يمشى الممارسٌ يكون واعياً بذلك 'أنا أمشى". 

وعندما يقف يكون واعياً بذلك "أنا اقف". وعندما يجلس 

يكون واعياً بذلك "أنا أجلس". وعندما يستلقي يكون واعياً 

بذلك "أنا مستلق". مهما كان الوضع الذي يَكون جسده 

عليه يكون واعياً به. 

فى التنبّه لنشاطات الجسدء يصير الشخص واعياً تمامأ لكل ما 
يقوم به (أو تقوم به) في اللحظة الحاضرة. وكما يقول النص» "في 
الذهاب أماماً أو للوراء» فى النظر أماماً أو إلى خخلف, عند الانحتاء 
أو الوقوف». عند ارتداء روب سَنْعْتَىْ (©1205 تأقطعمد8) أو حمل 
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وعاء الصدقة. عند الطعام أو الشراب... يمارس وعياً كاملاً بهذا". 


الطبيعة الإيجابية المبهجة للتنئّه بالجسد تُقدّم بوضوح في نسخة 
سَرْفاسْتفادا (53272505802) من 7 التبّه. المستخدمة على نطاق 
واسع في الصين,ء والتي تقول: "يكون الممارس واعياً بجسده 
كجسدء عندماء بفضل تزكه 0 غبات الخمس (68:زو26 2)1106 ينشأ 
لديه شعورٌ بالنعمة إبَان تركيزه و... يكتنف كل جسدهء. مع ذهن 
صافٍ». وهادئ» ومليء بالفهه"0©. 


التنبه فى مراقبة المشاعر 

تأسيس التنبّه بالمشاعر يعني أن يمسي المرء واعياً بعمق بهاء 
وهنا فيط إن كاتف سانا ار قور انف أن سحا كط 
كيف تنشأء وتتحول» وكيف تعتمد على بعضها وعلى الجسد 
والذهن. طبقاً للنص» فإن الممارس "يظل ثابتاً في مراقبة النشوء في 
المشاعر أو الانحلال فيهاء أو النشوء والانحلال معاً". ْ 

الاستبصار النافذ في المشاعر مهم لأنها تؤثر بعمق في كل 
الأفكار والعمليات الجسدية. وأن يكون المرء متنبهأ يعنى رؤيته لنشوء 
التدور بالاعتماة: على العماتائف التسيدية- والامراقاك :و الفاذ اه 
والأفكارء وأن يرى كيف يولّد الشعور مشاعرّء وعمليات جسدية» 
وإدراكات» وعادات» وأفكار أخرى. 


التنته بالمشاعر لبس رفشا لها ولا تشبعا بها فرفض المشاعر 
والتشبث بها كلاهما صورة للتوق. لكن ممارسة التنبه تعني تزك 
الشخص كل التوق يمضي. التنبّه بالمشاعر يعني ببساطة الوعي بها 


(5) انظر : 0210 17170715/07771441011 :10 *”مفتتهعث 2ازط8120'' نطسمفآط أقطلا طعنط]' 
154-66 .جح ,ددع :ناكا ال كزه كاك اطمايط عنام]1 ع[ 1زه مناناى 17/6 تعتتاوء 18 
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في اعتمادها المتبادل التام وطبيعتها الديناميكية. 


التنبه في مراقبة الذهن 

في إجابته عن سؤال: كيف يظل الممارس ثابتاً في مراقبة 
القاهن فى اذاي اد ينتزل تأسين ”لطت العثلاما أكون “ذهله فى نهالة 
وق وكوف المجارنى واقا لدلف 1 نع برقن )4 وعم رق 
ذهنُه راغباًء يكون واعياً بذلك 'ذهني ل 

بعدها يمضي النصٌ ليحدد ستّ عشرة حالة أخرى للذهن على 
انما رس الوه وان لسوية تقمنيا برو ناه | عر هلين 
الجالات الكارهة وغير الكارهة + الجاهلة وقين الجافلة "المتوثر: 
وغير المتوترة؛ المشتئّة وغير المشتنّة؛ واسعة المدى وضيّقته؛ القادرة 
على بلوغ حالة أعلى والعاجزة عن ذلك؛ المركبة وغير المركبة» 
الحرة وغير الحرة. 

في كل من هذه الحالات الثماني عشرة للذهن يُخْبّر الممارسون 
أن عليهم مراقبة عمليات نشوئهاء وتوقفهاء ونشوثها وتوقفها معاً. 
وبالتالي الوعي باعتمادها المتبادل على بعضها وعلى العمليات 
السقد يا والمشاعن» :و الأدر أكاكه والعادات العضفية: 


التنبه فى مراقبة موضوعات الذهن 

موضوعات الذهن (0هذ80 6ه واءءزط0) هى كل الأشياء التى 
يمكن للذهن الوعي بها. وتشتمل على الموضوعات في المجالاات 
المرتبطة بالتأسيسات الثلاثة الأولى للذهن. وتحديداً؛: المشاعر» 
والجسدء والذهن نفسه. الميدان الذي يتأسس فيه التنبّه الرابع يضيف 
ثلاثة وثلاثين موضوعا إلى الوعي » مصئفة ضمن المقولات 
(086801168)) الخمس التالية : (1) العوائق الخمسة للممارسة (الرغبة» 
والغضبء والبلادة» والتأنيب» والشك)؛ (2) مجاميع التعلّق الخمس 
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(الجسدء والمشاعرء والإدراكات» والميول» والوعى)؛ (3) الحواس 
البنة ومرغبرضانيا (العيو/ السورة, والأذنا. السورف :والانقن/ 
الشمء. واللسان/ التذوق» والجسد/ اللمسء والذهن/ موضوع 
الذهن)؛ (4) عوامل اليقظة (8«ندععاة»ه 1ه 0:5غ130) السبعة (التنبّه» 
وتحرّي الظواهر (26828:همءط6). والطاقة» والبهجة. والوضع» 
والتركيزء والتَرْك (0© عصناء.1))؛ و(5) الحقيقة الرباعية النبيلة 
(دُوكاء نشوؤهاء وتوقّفهاء وسبيل إيقافها). وكما تبيّن هذه المقولات 
نفسهاء فإن موضوعات الذهن المحدّدة لهذا التأسيس للتنبّه متضمّنة 
مباشرة في ممارسة إزالة دُوكا. 

في تأسيس التنبّه لكل من موضوعات الذهن هذه يُنصح 
الممارس بمراقبتها في خحضورهاء ونشوئهاء وتوقفهاء وفي اعتمادها 
المتبادل على بعضها. وكما الحال مع تأسيسات التنبّه الأخرى, 
وبسبب ترك التّوق (المدرّج هنا تحديداً كموضوع للوعي المتنبّه 
باعتباره أحد العوامل السبعة لليقظة) يمضيء لآ رفضٌ هناك ولا 
تشيك باق من موضوعاك الذسن عدم هتاه بيناظة إقباءة هخ خلال 
الوعي العميق الذي يُبلغ الممارس فيه تطابقه مع موضوع الذهن». 
حالةٌ إنارة تكشف حقيقة النشوء المتبادل الاعتماد في الموضوع نفسه. 

ختاماء توقظ ممارسة التنبّه الإنسان على حقيقة النشوء المتبادل 
الاعتماد. وهذه اليقظة تزيل الجهل المولّد لدُوكا بواسطة الحالات 
المتنوعة المصورة على عَجلة الصيرورة. 
كيفية ممارسة التنبه 

ليرسّخ المرءٌ نفسه في مراقبة الجسدء. والمشاعرء والذهن» 
وموضوعات الذهن» يقول تأسيس التنبّه إن ممارسة الشخص يجب 
أن تكون "كدودةً' امعونازط), وذات فهم صافٍء ومتنبّهة» وقد 
تخلث عن كل توق ونفور من الحياة". 2 


1110م دما 


يتطلب تأسيس التنبّه تخلّي الممارس عن كلّ توق للحياة أو 
نفور منهاء إِذْ لا بد للذهن أن يكون هادثاً في سلام ليرى موضوعات 
بصفاء وعمق. ومّن يتحرّك ذهنه بالتوق أو الكراهية يرى الأشياء 
بصيغة المصلحة الشخصية لا غير؛ هذا الشخص يعجز عن رؤية 
الأشياء كما هي. فبعدَ أن تخلى بوذا عن كل توق من بقايا زمان 
شبابه وكل كراهية للنفس من ممارسته للزهد فقط» نال الاستبصار 
الحقّ. 


الكدّ مطلوب» فأن يصير الشخص راسخاً في التنبّه ليس بالأمر 
اليسير. فالذهن متعوّد على التنقل من موضوع لاخر. وتهدئته وتركيزه 
تتطلبان تصميماً قوياً وجهداً مركزاً. بعد أن قرّر بوذا اتباع الطريق 
الوسطي؛ حرا من التوق للحياة والنفور منهاء صمّم على البقاء 
جالساً تحت شجرة ا (©756 نطله80) إلى أن حقق الاستبصار 
في دُوكا وطريق إزالتها. حسب التقليد» حتى بوذا نفسه أغويّ 
بمواضيع مخيفة محفزة على التخلي عن الاستمرار في ممارسة التنبّه. 
وبيجهده الكدود دحر هذه الإغواءات ونال الاستبصار. 


الفهم الصافي يعني غياب التشوّش أو الرّيبة. وهذا الفهم لا 
يأتي من النظريات أو الدغُمائيات (10085285)». بل من الخبرة مباشرة. 
هذا الفهم الصافي للمعرفة الاختبارية (لهنتدءتهم<8) نادى به بوذا في 
تلخيصه لأوّل تعاليمه بالقول: 


هذه المعاناة تمّ فهمها تماماً... هذا الأصل للمعاناة» تم التخلي 
عنه... هذا الإيقاف للمعاناة تم بلوغه... هذا الطريق المؤدي إلى 


(#) أو شجرة "بو" نوع من أشجار التين المقدسة في البوذية» لأن استنارة بوذا تمَثْ 
تحتها. وترجمناها بهذا الشكل لأن اسمها مُشْتقٌ من الموضع الذي كانت فيه وليس من اسم بوذا 


نفسية. 
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إيقاف المعاناة تم اتباعه: هكذا كانت الرؤية» والمعرفة» والحكمةء 
والعلم» والنورء التي أشرقتُ في داخلي عن الأشياء التي لم يُسمع 
600" 
بها من قبل . 
هذا الوعي العميق المُنال باستبصار عميق اختباري هو كل ما 
يبحث عنه التأمل البوذي من ممارسة تأسيس التنبه. 


أن تكون متنبهاً يعني أن تكون مركزأء بلا تشتت. وعندما يكون 
الشخص متنبّهاً تمامً. يرى الموضوعات في نشوئهاء وتفاعلهاء وفي 
توقفها. وحين كان بوذا ثابتاً في التنبّه رأى النشوء المتبادل الاعتماد 
الطبيعة الحقّة للوجود وأنْ دُوكا تظهر عند سعي الشخصء. في جهله 
بهذه الحقيقة» إلى الانفصال والدوام. 


لعل أهم مطالب ممارسة تأسيس التنبّه هو أن يصير الممارس 
واعياً بموضوع الوعي في هذا الموضوع ذاته. يقول النص. بخصوص 
كل من المجالاات الأربعة للتننه» وتحديداًء الجسد. والمشاعر» 
والذهن». وموضوعات الذهن.ء إِنْ على الشخص الثبات فى مراقبة 
الجسد في الجسد (8009 عطا طذ بإل80 عط 4ه 6 + 
المشاعرٌ في المشاعر؛ الذهنٌّ في الذهن؛ ومواضيعٌ الذهمن في 
مواضيع الذهن. 

معنى القّول بأن وعي الجسد في الجسدء ووعي المشاعر في 
المشاعرء إلى آخر الل هو أن الاستبصار العميق للتنبّه يخيرن 
موضوعه ويصير واحداً معه. المعرفة العادية لموضوع ما هي 
معرفة غير مباشرة وثانوية» إذ تبقى الذات منفصلة عن الموضوعء. 


(6) انظر : لإ .قههها ,رإممعملقطط :تعلعم وز عأممطءءستوى ,تعلامعآا لهة عع1امك1 
.195-86 .زم ,ؤأتتطةخ1 15ه0م121آ 


0 


ولها إدراك (ممنامعءمء2) أو مفهوم (002665]0) عنه. التنبّه يخترق 
الموضوع مباشرة» وليس ل مباشرةء بواسطة الإدراكات 
والمفاهيم» ليصل بالتالي إلى ما وراء ثنائية الذات - الموضوعء بالغاً 
حكمة كاملة. 


كمال الحكمة ونشوء مَهَايَنا 

شدّد تقليد كمال الحكمة (جده118/150 5ه «مناءه1رء) على أن 
الحكمة الفائقة للتنويرء المسمة بِرَجْنَبارَمِتا (هاتصتدمةم 2 دزه) هي 
وعن ماقو وفرروق بالر اقم رغاد نما بود بياش يود بذ اقهانا 
بسبب تشديده على المَمَّل الأعلى ل بِودِسَئْفا (800158178) وعلى 
الفراغ (112655م822) باعتباره فهما كاملا للنشوء المتبادل الاعتماد. 
مفهوم الفراغ وفهمٌ سْمرٌ حقيقة الخبرة المباشرة في الوعي المتنبه 
على الحقيقة في الفهم المفهومي هما موضوعتان (12650265) مركزيتان 
في نصوص كمال الحكمة. 


قراءة النتصوص 

هناك ثمانية وثلاثون نصاً إجمالاً من نصوص كمال الحكمة. 
مؤلفة بين 200 ق.م. و 600 م. اثنان منهاء وهما سُوْئْرا الماسّة 156) 
(58نا5 لممندةئط وَسُوْئْرا القلب (8ن5 د21 16). كانا مهمّين 
بوجه خاص لتطور بوذية مَهَايَنا. وبرغم أنْ الصورتين الحاليّتين من 
هذين النضّين ترجعان فقط للقرن الرابع الميلادي؛ فإِنَ نواة سُؤْترا 
الماسة قد تكون واحدة من أبكر النصوص فى هذا التقليد» وتعود 
للقرن الثاني أو الأول قدم. من البيّنء من ناحية الأخرئء أن سُوثْرا 
القلب تلخيص لاحقٌ لقَدْر كبير من أدب كمال الحكمة. 


معظم القرّاء الغربيين يجدون أولى محاولاتهم لقراءة نصوص 
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كمال الحكمة مُحيّرة بشدة بسبب أن هذه النصوص تبدو مليئة بنفى - 
الذات والتناقضات. سُوْئْرا الماسة» على سبيل المثال» تعلن أنه *.: 
رغم وصول كائنات لا تُحصى إلى التِرْفانا فإنّه» واقعاء لا كائن 
وصلها على الأطلاق" ”2 وتسعمر قائلة إن.:: * كمال وضب تماغنا 
(8212هطخ12) (أي بوذا) هو فى الحقيقة لا كمال -هه<) 
(«مناء1:ه2) ". فقرة أخرى تبدو كر لاستنارة بوذا وحقيقة تعاليمه» 
وذلك عندما سَُئل التابع المريد (©امزه015) سَبَتِي (لاأستططن8). "هل 
هناك أي تعليم حقيقي دَرُما (22:قط©) عرفه تَتاعتا كاستئارة قصوى. 
وكاملة» وحقّة) أو هل هناك أيّ تعليم حقيقي (دَرْما) بيّنه تَتاعتا 
فعلاً؟ أجاب سَبّتِي "لاء ليس كما أفهمُ ما قاله النبيل ءاه/< عط1]) 
(©ه0". ولأن لا بوذيٌ ينكر استئارة بوذاء من المُحال أن كمال 
الحكمة تنكر استنارة بوذا وتعاليمه. فما الذي يعنيه إذاً هذا الإنكار 
الواضح للتعاليم المركزية؟ 


سؤثرا القلب» الثي تقدم تنشهاء مث سُوْثُوا انماسة» كتعليم غن 
كيفية ممارسة الإنسان طريقة البِودِسَّئْفا المفضية للاستنارة» تبدأ بالقول 
إن '"الصورة فراغ. والفراغ صورة "20 لمق ,ووعمتامسظ كذ سره) 
(مهظ 15 ووعمنام مم8 . هذا القول يبدو نافيا لنفسه. فكيف يمكن لما 


0) انظر: *1مأكه !|1 تأهلنه:17 كاين 1/121 1212710714 1716 ,طصفاط أقطلط طعتط1" 
خمالهعه :ذن) ,لإعاععاةءع8) موعايئى 121070210 116 نممم زه 16 011 كعته ابرع درم 
1 .م ,(1992 رووععط 


كل الاقتباسات من »«الاى 216710:4 من هذا المصدر. 


(8) انظر :01 0165 !00717121 تعاطفانهاك 0لا زه أسوءل 776 رطصمك] أقطلة طعنط1” 
روقء215 221192 :لان ,لإعاعارع8) اأألاعرا ععاء8 لإ .0ع ,وعاياى اتروع ماتاجبه همعط م1 
.(1988 


كل الاقتباسات من 510158 ]116811 من هذا المصدر. 
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يوجد كصورة أن يكون فى الوقت عينه فارغاً منها؟ فى بعض 
الأقهار لأسف سرام “لبس حقاك لوكا رلك شو لوك درلا 
توقف لدُوكاء ولا طريق يؤدي إلى إيقاف دُوكا". وهذا ما يبدو أنه 
يحوّل كامل الممارسة البوذية إلى هراء. فى الفقرة التالية نقرأ ".. 
بسبب عدم وصولههء فإنْ بِودِسَنْفا... اكد من وصوله إلى يِرّفانا". 
كيف يمكن لعدم الوصول أن يؤكد الوصول؟ بالإضافة» الجملة 
السابقة تعلن أنْ لا طريق إلى نَرْفاناء والآن يُقال لنا إن عدم الوصول 
إليها هو طريق الوصول! القول بأن ليس هناك بِرْفانا وأنها تال بعدم 
نيلها يبدو من دون ريب هراءً. 

دالا السررمع المعسيل اذ تفرص ١‏ فتارها فلي 
وهي النصوص المؤسسة لكل بوذية مَهَايَناء مليئة فعليا بمجرد هرا 
وتناقض ذاتي. التحدي هو كيفية تعلّم قراءة هذه ارين بطريقة 
تمككنا من الأمساك بمعتاها الأعمق«طريقة لقراءة شسؤترا الماسة 
وَسُؤْرا القلب تكشف عن الاستبصار البوذي ا الذي وجده 
التقليد في هذه النصوص. ْ 

بوسعنا العثور على المتطلّبٍ الأول في معنى كلمة 
'بُرَجْتبارتَا'» وهي اسم نصوص كمال الحكمة. كلمة بُرَجْتْبارَِنا 
(12أمتة:2م212(23) كلمة مر كبة مكونة من ثلاث كلمات» برا (هع)» 
وجنًا (22) و بارَّمِتا (8انسهءةم). الكلمة الأولى» بُراء وتعني 
" أساسي " (لاتهسةوط)» ترتبط مع جنا لتكون بُرَجِنَاء التي تعني الفهم 
العميق أو الأساسي» المُسمى 05 المقطع الأخير» بَرْمِتَا يعني 

فائق " (855128م5101) بمعنى الشيء الذي يتخطى» أو بمعنى» الشيء 

المتكامل» ليعطي كلمة بُرَجْتَبارَمِتا بالتالي معنى 'الحكمة الكاملة' 
(مده 15لا أممامءط) . 


» يمكن تمييز الحكمة الكاملة ليس عن المعرفة العادية 
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فقطء بل عن المعرفة أو الحكمة العميقة أيضاً. في المعرفة العادية لا 
نكون حاضرين تماماً (أو متنبّهين تماماً) لخبرتنا؛ بل نكون واعين بها 
عبر التراكيب (00251211611025©) التى تفرضها المعرفة على الخيرة. هذه 
التراكيب» وهي مدرّكاتنا ومفاهيمناء تفصل الموضوعات التي تُحْبُرُها 
عن الموضوعات الأخرى» تجرّدها من تيار التغيّر المستمر» وتفصل 
هذه الموضوعات عن أنفسنا كذواتٍ لها خبرة» وبالتالى تخلق ثنائية 
الذات والموضوع. الحكمة (بْراجنًا) تتميز عن المعرفة العادية بنشوتها 
من استبصار عميق نافذ وتفكر متمعّن. رغم هذا الاختلاف» فإنّ 
المعرفة العادية والحكمة متجذرتانء. كلاهماء فى الفعالية المفهومية 
(0إالاتاعة لاملامععهه0) . 1 


الكية الكاملة نه إلى .ما وزاك تراكنب: المعرقة المتهومية: 
وباعتبارها كاملة بارّمتا (4اتسهمدم) تتخطى الوعي الثانوي غير 
المباشر المستحضّل بالمقاهيم والنظريات: صوب إدراك مبائتر وفوري 
للخبرة المتكاملة. وهذه الحكمة الكاملة هى ما تجسد استنارة بودِسَّئْفا 
(800158118078) ؟ ونصوص كمال الحكمة تبيّن كيفية ممارسة هذه 
الطريقة من الحكمة الكاملة. 


لكن لأنْ لا فكرَّ أو ممارسة بشرية» ولا حتى ممارسة طريقة 
البودِسَئّفاء» يمكنها الحدوث دون الاستناد إلى المعرفة المفهومية» 
واجه مؤلفو هذه النصوص تحدياً مزدوجاً. فمن جانب» كان عليهم 
العثور على طرائق لاستعمال المعرفة المفهومية تشير فيها إلى ما وراء 
نفسهاء إلى الواقع نفسه. ومن جانب آخرء كان عليهم تقديم الفهم 
المستحصّل عبر الإدراك المباشر بتعابير مفهومية ليتاح فهمه 
واستخدامه لتوجيه الممارسة. أمّا من ناحية التمييز التقليدي بين 
الحقيقة النهائية والحقيقة الاتفاقية (0027656028[1)» كان على مؤلفى 
كمال الحكمة إيجاد طريقة لاستخدام الحقائق الاتفاقية الموجودة في 


0 


تاكيك المعزفة 'القادية اللتبيروسق النطفييةالنهاية: 

اعدف رق العام يينا؟ فيا | تحني سرلقع تومن 
رَجْتَبارَمتاء كانت التصريح بالحقيقة الاتفاقية أولأء وأنْ تُقال بالطريقة 
التي يقولها بها الشخص العادي. الذي يعتبر كل قول مُحيلاً إلى واقع 
وس وجركو سول الك يشا ارما إلى الشضية 1 
للحقيقة الاتفاقية» يمضي مؤْلفو النصوص إلى نفي الإحالة لواقع 
مستقلٌ. هكذا فإنَ ما يبدو متناقضاً ‏ ذاتياً هو في الواقع عملية تفكيك 
(8هناعناء)25ه10660) للمعرفة العادية عبر إبعاد افتراضاتها المسبقة عن 
مرجع (©186]2626) مستقل خارجي. ومن تم في المرحلة الثالثة من 
العملية» يقوم المؤلفون بإعادة تركيب التصريح الأصلي من دون 
الإحالة إلى أي واقع مستقل. إنّها إعادة تركيب (2مناءناماكهمء6) 
نؤيئسة على الحقيقة النهائية ٠.‏ المدالة بالاستيضار المباكتر في النشوء 
المتبادل الاعتماد. لكن مُعبَّرٌ عنها بمصطلحات مفهومية الاق 

هذه التقئية ثلاثيّة :المراحلء. التركيبت» : والتفكيتك» :وإعادة 
التركيب» تتضح في الفقرة التالية من سُوْتْرا الماسة: "ما تم تعليمه 
من تَتاغْتا (منهعشهطنهة1) ككوم من الحسنات. ك لا - كوم سن 
الحسنات» ذلك ما تم تعليمه من تتاغتا. لذلك يعلّم تَتاغتاء ؛ "كؤماً 
من الحسنات"» و "لا - كَوْم من الحسنات05. 

عبارة " كَوْم من الحسنات " (2651 06 م1168) المستعملة في 
المرة الأو لي تصريح اتفاقي 0معصعاها5 لهدمنامءجمه0)» يُفهم 
اعتيادياً بمعنى وجود كَوْمِ من الحسنات» كواقع معين مستقل تراكم 
نتيجة ممارسة الطريقة. 


(9) الترجمة والتحاليل حسب :ا5ف:[8104 [0 ««15/0ط 4 ,همقطهم سنلهء1 510ددآ 


1156-7 .مم ,(1992 رووعع8 أله 9ة11] 01 7إ1ودء17منا :111 ,لاأتتآامصه1]) برزممدومانرم 
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"لا كوم من الحسنات" تفكك التصريح الاتفاقي عبْر نفي 
إحالته إلى أي شيء. لأنّه بلا مرجعية. أي» لا كُوْمَ حسناتٍ حقيقيا 
هناك موجود باستقلالية يمكن لعبارة "كَوْم من الحسنات" الإشارة إليه. 

المرحلة الثالثة» مرحلة إعادة التركيب» تضع تعليم تَتاعتا في 
علامات اقتباس خاصة» "كوم من الحسنات'. و"لا ‏ كُوْم من 
الحسنات"» بحيث يمكن فهم قصد النص بأنه رغم أن الحسنات 
ليست واقعاً موجوداً باستقلالية» مع ذلكء. فإنَ ممارسة الطريقة أمرٌ 
ذو حسنات جدير بالتقدير (24610110105). بعبارة أخرى» اختلاف 
القول باكتساب الشخص لحسناتٍ» عن القول بوجود شيء يُسمَى 
حسئات يراكمه الشخص؛ فالمغزى يكمن فى القنول إن أفعمال 
الفنشفمن ذابع عويدائت االعديرة بالقدي) لأ عن لا فيطل قم 
ولا إدراك منفصلاً متضمّن في القول إِنْ أفعال الشخص جديرة 
القدير. ْ 

بالإقرار بتضمّن نصوص كمال الحكمة لمستويات معنى متزايدة 
العمق في العملية الثلاثية المراحل المشتملة على (1) التصريح 
الاتفاقى». (2) تفكيك الافتراضات الأنطولوجية (لهءنهه1هغه0) 
للتصر ع » وء أخيراً (3) إعادة تركيب براغماتية (هصروه:م) 
للتصريح من دون افتراض أو تضمين كيانات موجودة باستقلالية» 
نستطيع قراءة هذه النصوص من دون تحيّر. واقعأء قراءة هذه 
النصوص بهذه الطريقة تبيّن كيفية فهم التعاليم الأساسية لبوذا بالتناغم 
مع الاستبصار الأساسي عن النشوء المتبادل الاعتماد حتى على 
مستوى المعرفة المركبة والحقيقة الاتفاقية. 
سُؤْتَرا الماسة 

تؤيد سُْتَرا الماسة طريقة بِودِسَئّْها وممارسة التنبّه كسبيل للحكمة 
الكاملة. ورغم أنها تعارض بجلاء تأويل الوجود بصيغة المُطلقات 
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(165أه5ط4)» رافضة الوجود - الذاتى (6ع656غ8:15 2اء5)» والكينونة 
الجوهرية (28اء8 1555652081)» ونهائية الشكر المفهومى 5ه لإعقستكانا) 
بأطعنامط1 لهقنذمععدم2». فإنها فعلياً لا تستخدم 500 " الفراغ " 
(112655م8) . الاسم السنسكريتي لهذه السُوثْراء فُجْرَكْنْسَّدِكا 
(118لعطء172[:30) يعني "الماسة التي تقطع الوهم 3 الوهم الذي 
تقطعه الماسة هو الوهم بأن ما هو مفهوميٌ ([413م00206) هو واقعي 
(868). عندما سَأل سَبَتِيء التابع المريد الذي علّمه بوذا سُوْثْرا 
الماسة. "ماذا ينبغى تسمية هذه السُوْثْرا وكيف ينيغى العمل حسب 
تعاليمها؟ " أجاب 0 'هذا السُؤثْرا ينبغى أن عق الماسة القاطعة 
للوهمء 'لقدرتها على قطع 'الأوهام والعذابات جميعا والوضول بنا إلى 
شاطئ الانعتاق ". 


مرة تِلْوَ أخرى يذكرنا هذا النص بعجز المفاهيم عن الإمساك 
بالواقع؛ فهي مجرد علامات تشير إليه. ولا يُتوهمنّ أن الأشياءء كما 
تُتَصوّرء هي بالتالي الأشياء نفسها. قرب بداية السُونْراء وفي إجابته 
عن سؤال سَبَّتِي عن طريقة التطبيق العملي لمن يريد الاستنارة» 
يشرح بوذا كيف يفكر بودِسَّتُفا: “مهما كانت هناك أجناس عديدة من 
الكائنات الحية... علينا قيادة جميع هذه الكائنات إلى يِرْفانا النهائية 
لستطيع الالعتان ". ويستمر النص 'وعندما يصير هذا العدد غير 
المحدود متحرراًء لا نحسبنٌ» في الحقيقة» أن كائنا واحداً تم 
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تخريرة * 
لماذاء إذا تم تحرير كل هذه الكائنات» يحسب بِودِسَئْفا أن لا 
ئنّ واحداً تمّ تحريره؟ النص يتحسب لهذا السؤال ويقدم جواب 
بوذا: "إذاء يا سَبَيَىء تمسّك بودِسّئْفا بفكرة أن نفسأً ما شخصاً 
ماق كاننا بحي 80 أو مدى عُمْر (ههم5 نآ 4) ماء له وجودء فذلك 
الشكمن لبش يوؤشلفا ويحقيفياً"“والسينيه عو أن يووسلنا كائق 
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مستنيرء والكائئنات المستئيرة لا ترى الوجود كيانات منفصلةً 
ومستقلة؛ الكائنات المستنيرة ترى كل شىء نشوءً متبادل الاعتماد. 
والقوساف تر 21 قبداء نماء لخضا» كان خياه متاق مر أر 
أيّ شيء آخر له وجود منفصل ومستقل يعني لا استنارة الشخص. 
ولأنْ بودِسَئْفا لا يرى النفس نفساً أو شخصاً منفصلاً ولا يرى 
الآخرين كائنات منفصلة» فهو (أو هي) لا يفكرهء "أناء نفسيء 
المحرّر» من يحرّر تلك الكائنات الأخرى العاجزة ". 1 


في الفصل السابع من سُوْثْرا الماسة» يعرض سَبَتِي فهمه أنْ لا 
شيء» ولا حتى بوذا أو تعاليمه» هو ذو وجود منفصل ومستقل. 
بسأل جوذا شي “هل وصل تعاقيا إلى الذهن اليقظ؛ الأسسى » 
والأكثر تحققاً؟ هل يقدّم تّتائّتا أيّ تعاليم؟ حسب التعريف» تَتائّتا 
(وتعنى "من مضى هكذا إلى الاستنارة"' م 5ناط1 عمه© عم0) 
0010 هو من َبّرَ اليقظة الأعلى والأقصى. بالإضافة» 
كل البوذية» بما في ذلك سُوْئْرا الماسة» هي تعاليم من بوذا. في 
الحقٌّء من دون السياق» الذي هو جَدَل كمال الحكمة الهادف 
لإعادة تأويل الفهم العادي المؤسّس على فكرة الوجود ‏ الذاتي 
بصيغة النشوء المتبادل الاعتماد» سيظهر سؤال بوذاء فضلا عن 
جواب سَبَتِي» غريبين جداً. 

يجيب سَبْتِي : "بالقّذر الذي فهمتثٌ به تعاليم السيد بوذا 010.آ) 
(80002». ليس هناك موضوع للذهن موجود باستقلالية يُسمى الذهن 
اليقظء الأعلىء أو الأكثر تحققاء ولا هناك أيّ تعليم موجود 
باستقلالية يقدّمه تَّتاغتا". هذا الجواب يوضح أن ما ينكره سَبَتي ليس 
استنارة بوذا أو تعاليمه بل وجود هذه الاستنارة وهذه التعاليم كشيء 
منفصل ومستقل. سَبَتِي يجعل ذلك جلياً: 'التعاليم التي بَلغها تّتاغَتا 
وتحدث عنها يتعذر تصوّرها كموجودات منفصلة مستقلة وبالتالي 
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يتعذر وصفها". بتعذّر وصفهاء يقصد سَبَتِي أنّ أوصافها تراكيب 
مفهومية فحسب. وبوسع التراكيب المفهومية الإشارة إلى استنارة بوذا 
وتعاليمه» لكن ليس الأمساك بالحقيقة الكاملة لتلك الاستنارة وتلك 
التعاليم. هكذاء في إجابته وفي شرحه. يبيّن سَبْتِي فهمه للتمييز بين 
الفهم الاتفاقي والفهم الكامل» فضلاً عن أهمية عدم حُسبانٍ الاتفاقي 
كاملا. 

يعد قد بوذا م ا سَبتِي اعبار ا 0 وتعاليم بوذا 
أَرْمَنْتَ بأسقطية) . الهدف د اعجار و في 0 ال 
أن يصير المرء أَزْمَئتاً. الأَزمَئت (الإنسان النبيل (006 710616)) هو 
ممارس البوذية المكرّم بالاستئارة المُنالة بممارسته. إنه أقصى ما 
يمكن بلوغه. لأنه فقط حين تُوصِلُ ثمارُ الممارسة الشخصٌ إلى 
الأَرْهَئْتية (متطةاسقطعة)» يمكن أن يصير أَرْهَئْتاً. قد لتوقع أن يجيب 
دكن «الابكات عدم اله نوناك" عر كر زفقت على هذا 
النحو: بلغت ثمار الْأَرْهَئْتيّة 2 هَنْتيّة؟ " لكن سَبْتَى يجيب» "لاء يا عظيم 
المقام ". 


مرة أخرى» يمضي سَبَّتِي ليشرح كيف أن التفكير بطريقة 
لكك ثمار الأزعلدية" يعي الشكير لعبيلة الوييود المفصيل 
المستقل» بينما الأَرَهَنْت يفكر بصيغة النشوء المتبادل الاعتماد. يقول» 
"ليس هناك شيء موجود بانفصال يمكن أن يُسمى أَزْمَئتاً. إذا كَوّن 
الأَزْمَنْت فكرةً أنه بلغ ثمرة الأَزمَئْتية فهو لا يزال في شَرَكَ فكرة 
النفس» والشخص» والكائن الحيء ومدى العمر". وبالطبع». 
الشخص الذي لا يزال في شَرَكُ فكرة الوجود ‏ الذاتي لا يمكن أن 
يكون أَزُهئتاً» أن الأزمَئت دحرّ فكرةً النفس» » سواء في نفسه أو في 
الآخرين | 
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هذه الأمثلة تبين التعاليم المركزية في سُوْتْرا الماسة وهي أن 
فهم الأشياء كوجود منفصل ومستقل هو فهم محدود وقاصر. فالظنّ 
أن هذا المفهوم الخاطئ عن الأشياء هو طريقة وجودها الفعلى» هو 
الجهل الذي يفصلنا عن الآخرين» مُفضياً للطمع والكراهية المولّدة 
لكل الصور المختلفة من دُوكا. لكي يفهم الشخص الأشياء كما هي 
واقعاًء عليه أولاً معرفة أن التصورات عنها كوجود ‏ ذاتي فعلياً هي 
سوء فهم. 


ولكن عند فهم الأشياء كنشوء متبادل الاعتماد نستطيع رؤية 
كيف أن الفهم الاعتيادي المفهوميّ لشيء ما هو سوء فهم فعلي. 
على سبيل المثال» لنأخذ التصور الاعتيادي عن حبّة قمح. نحن ننظر 
إليها كشيء موجود بذاته» منفصل عن الأشياء الأخرى. فهي تأتي 
إلى الوجود في وقت معيّن». وستتوقف عن الوجود في وقت معيّن. 
ولأنها حبّة قمح» فلا يمكن أن تكون شيئاً آخرء لا يمكن أن تكون» 


مثلا ماع أو أرضاً أو شروقٌ شمس ٠.‏ 


الآن عارض هذا الفهم الاعتيادي بالفهم كنشوء متبادل الاعتماد. 
في الصيغة الأخيرة سنرى أنها ليست مجرد قمحة» موجودة بذاتهاء 
50 أنها فى نموّها امتصث دفء الشمس وضوءها؛ المواد 
المغذية فى الأرض ؛ رطوبة الماء؛ وهكذا. وأن التربة» وطاقة 
التميو الها الضائفة ليذه القريطة كان تناد مركلا عل الرطرة 
لمليارات السنين. سنرى أنها قبل أن تكون حبّة قمح كانت نباتاً 
ملقّحاً؛ تَكوّن من مغذّيات الأرض» والماء» الشمس» كما كان أيضاً 
ذات يوم حبة قمح. 


ديد لأنّ حبّة القمح ليست مجرد حبة قمح. موجودة 
بذاتهاء فإنها ممكنة الانغراس في التربة لتصير نباتأء وهذا يعني 
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تمتلها لمغذيات التربة» ودفء الشمسء» ورطوبة السماء. فقط إذا 
كانت الحبة غير منفصلة يمكن للماء» والتربة» والشمس أن تصير 
جزءاً من وجودها؛ وحينها فقط يمكن أن تصير نباتاً. 

إذا نظرنا إلى شيء ما ككيان موجود ‏ بذاته» قد نستطيع القول 
3 هذا الشيء» حبة القمح مثلاء يوجد (815]5). وإنه هو ما هو 
عليه بذاته» لا أكثر ولا أقل. ولكن إذا نظرنا من زاوية العملية 
المتبادلة الاعتماد» لا يمكننا القول ببساطة إِنْ شيئاً ما يوجد؛ وعلينا 
أن نقول إنه يوجد - متداخلاً (515لدع 2م 1م1]) مع كل شيء آخر. 
زلكارة الاج قت بعر الااصوة نسنها نكب 4 بجنا أن 
كزان جنا «دوفاءة ودرنة أرضا. 

هكذ فالمعنى التام للجَدَّل (عناءهلو1م) في سُؤْئْرا الماسة هو أنْ 
الشيء ليكون ما هو عليه» تتعذّر كينونته - بذاته؛ ويجب أن يوجد - 
متداخلاً مع كلّ شيء آخر. فقط عندما ثُفهم حبة القمح ليست 
كمجرد حبة قمح فقطء ستُفهم فعلا كما هي عليه. 


سُؤْئْرا القلب 

سَؤئْرا القلب» وهي تلخيص من صفحة واحدة للنصوص 
الضخمة لكمال الحكمة؛ هي النص المنفرد الأكثر أهمية عن الفراغ 
(55وعستامصسظ). الفراغ' كلمة جديدة يتم إدخالها إلى معجم 
المفردات البوذية عبر نصوص كمال الحكمة. لكنها ليست فكرة 
جديدة تماماً. فهي في الواقع تأويل جديد للنشوء المتبادل الاعتمادء 
وهو الاستبصار المركزي في البوذية. وتبدو وكأنها موجهة مبدئياً ضد 
تأويل النشوء المتبادل الاعتماد كمكوّنات نهائية موجودة بذاتها 
بتأصل» وهو تأويل تم تطويره بأكبر كمال ووضوح بواسطة تقليد 
سَرْفاسْتفادا (58820725)10808). 
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الفراغ حسب سَؤْثرا القلب 


طبقاً لمقدمة سُوْئْرا القلب» فإنّْ البِودِسَئفا العظيم أفلوكتا (8اا210جم)ء 
بلغ الاستنارة وإيقاف دُوكا عبر ممارسة كمال الحكمة الذي مكنه من رؤية 
الأشخاص والأشياء فارغين. لفهم ما يعنيه هذاء علينا السؤال أولاء مما 
هم الأشخاص والأشياء فارغون؟ الجواب إنهم فارغون من الوجود الذاتي 
المتأصّل؛ فلا دوام أو انفصال يمكن إيجاده سواء في الأشخاص أو 
الأشياء. 


إذاً لماذا لا يُقال فقط إِنْ الأشخاص والأشياء تفتقر للوجود 
المنفصل والدائم؟ فالقول بفراغها يبدو كقولٍ بعدم وجودهاء بينما 
القول إن وجودها ليس دائما ومنفصلا يبدو كالقول إنها موجودة )2٠‏ 
(150» لكن ليس ككائنات منفصلة ودائمة. لماذا تستخدم سُوْثْرا 
القلب اللغة القوية عن الفراغ» التي يمكن تأويلها ببساطة كانكار 
لوجود الأشياءء بينما زعمّها هو فقط أن لا شيء يوجد ككائن دائم 
أو منفصل؟ ولعلٌ النص كان يستطيع القول ببساطة إِنَ أفلوكتا بلغ 
إيقاف دُوكا بإدراكه أنْ النشوء المتبادل الاعتماد هو كيفيّة وجود 
الأشياء والموضوعات. 

0 ا ا شرا 1 كان 
(581172511780155) وسواهم لم يألو | النشوء المتبادل الاعتماد بصيغة 
وجود ‏ ذاتي منفصل ومستديم لمكونات الوجود ذَرْما (8متقط<). 
لكنّ واقعة أنْ الكثير من البوذيين قبلوا نظرة سَرْفَاسْتفاداء التى أتكرث 
غبيتاً أن المكرتات النيائة بلا شن وقير ذاشية» ع أن اللعة القوية 
كانت مطلوبة لصدّ تأويل خاطئ كهذا. فضلاً عن ذلك» عبّْر النظر 


() أتباع سَرْفَاسْتفادا. 
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إلى النشوء المتبادل الاعتماد بصيغة أشخاص وأشياء تفتقر لوجود 
منفصل ودائم» كان مغرياً التفكير أن الأشياء توجد أولأء ثم تصير 
لاحقاً ديناميكية وفي علاقات مع أشياء أخرى. ففي النهاية» كيف 
يمكن لشيء التغيّر ما لم يوجد أولا؟ وكيف لشيء الدخول في 
علاقات مع ما سواه ما لم يكن (هو والأشياء الأخرى المرتبط بها) 
موجوداً أصلاً؟ لكنّ تأويل النشوء المتبادل الاعتماد بهذه الطريقة يعنى 
الزعم بأن الوجود ‏ الذاتي المتأصل أساسيء والتوه المكبادل 
الاعتماد ثانوي» مجرّد طريقة عمل الكيانات الذاتية - الوجود. تأويل 
كهذا هو فى الحىّ رفض لاستبصار بوذا بأن النشوء متبادل الاعتماد 
هو الطريقة الأصلية لوجود كلّ شىء. إذا كان النشوء متبادل الاعتماد 
طريقة جوف الأكياة تعل كن كرون هناك أيّ وجود ‏ ذاتي على أيّ 
مستوى. وعليه» تقذم سُوْئْرا القلب الزعمّ القوي بأن مكونات 
الأشخاص والأشياء جميعاً فارغة من الوجود - الذاتي. 


التعليم عن الفراغ موجه لتوضيح أنْ النشوء المتبادل الاعتماد 
أولىّ؛ وأنه طريقة الوجود الفعلئَّ لكل شىء. فقط عندما يُرى 
الاعتهاك اللمتبادل والنعثر. جاعتيا رهما الطريعة التحنة لل جور » وانقط بغي 
رؤية الأشخاص والأشياء المنفصلة المستقلة الباقية» من منظور 
الفراغ ' مجرد أشياء اتفاقية (ق«منامء1ده©)» مجردة عن واقع النشوء 
متبادل الاعتمادء يمكن فهم هذا الأخير تماما. 

لأنَ التعليم عن الفراغ لا ينكر وجود الأشخاص والأشياءء بل 
يزعم بفراغها من الدوام والوجود ‏ الذاتي فحسب. فإنه يعلم شيئا 
إيجابياً عن وجودها أيضاً. فكون الأشخاص والأشياء فارغةً من 
الانفصال والدوام يشير إلى امتلاء الوجود وغناه عندما يُحْبَرُ كعمليات 
متبادلة الاعتماد. 

وبعد المقطع الشعري التمهيدي الواصف لبلوغ أفلوكتا فراغً 
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المجاميع الخمس (5م6100© 1196 عطا 01 55عمنامتم18)» تمضى سُؤْئْر ١‏ 
القلب إلى القول: 'الصورةٌ فراع (55عمتامصسظ 15 مره؟). والفراعٌ 
صورةء الصورة لا تختلف عن الفراغء الفراغ لا يختلف عن 
الصورة. والشىء عينه يصدق على المشاعر. والإدراكات» وتشكلاات 
الذسن والوفى ثم الصورة كتين الى مسيرعة العنليات التكودة 
للمشاعرء والإدراكات» والتشكلات الذهنية والوعي. لأنّ الشخص 
ببساطة هو هذه المجا بع الحسسن المتبادلة الاعتماد من العمليات» 
شرن ل ا الشيحسن نال سن الس لدي ليا عد الا د 
بالإضافة» هذا 0 تحديدا إلى ارخرة : الذاتي مها | يكوّن 
0 ا 0 الوجود الشخصي لبس مختلفاً عن 
الفراغ ولا الفراغ مختلف عن الوجود الشخصى. 


في المقطع الشعري التالي» تمضي سُوْثْرا القلب إلى مستوى 
وجود يُنظر فيه للمجاميع الخمس من حيث مكوؤناتها (وةتهط0). 
هنا تعلن أن "كل ذَرْما موسومة بالفراغ؛ غير متوؤّلدة ولا فانية» لا 
مدنّسة ولا طاهرة. لا متزايدة ولا متناقصة". كان السَرْفَاسْتِفادِيون 
مقتنعين بأنّه ما لم تكن تكن المكؤنات النهائية (122:035) للمجاميع 
المكونة للشخص حقيقية باستقلالية» لكان لزاماً التسليم بالاستنتاج 
العدمي (عتاكنائطةة2). أي إِنَ لا المجاميع ولا الأشخاص حقيقيون. 
زعم سُؤْْرا القلب بأن دَرْما موسومة بالفراغ رفضٌ لنظرة سَرْفاسْتفادا 
عن وجودها ‏ الذاتى. إذا كانت ذدَرْما توجد ‏ متداخلة (16605]0م1) 
ولا توجد - ذاتياً (اكتسل50) » لن يكون نشوؤها وتوقّفها توليداً 
(لشيء جديد تماما) ولا كناءة يل تسولا معتيدا على تنورلات 
أخرى. 


لأن دَرْما توجد ‏ متداخلةً فى كل مجالء. فهى ليست نقية تماماً 
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(طاهرة) ولا غير نقية (مدنّسة)؛ نقاؤها وعدمه موجودان معاً 
(65601م00). على سبيل المثال» تأكل البقرة العشبّ الأخضر الذي 
نحسب نقاءه» وتنتج الروث الذي لا نحسبه نقياً. لكن الروث يغدو 
جزءاً من التربة وينتج العشب الأخضر. هكذا فالروث غير النقي 
موجود أصلاً في العشب الأخضر النقي» والعشب الأخضر النقيّ 
موجود أصلاً في الروث غير النقي. 

باستخلاصها مضامين الفراغ لأجل فهم وممارسة البوذية» 
تمضي سُوْئْرا القلب إلى الإعلان أن دُوكاء ويُْفاناء والطريق من 
دُوكا إل نِؤُفانا يجب فهمهما أيضاً بصيغة النشوء متبادل الاعتماد. 
فهي أيضاً بلا وجود منفصل مستقل؛ ولا يتوجب التشبث بها أكثر 
من التشبث بالنظرة إلى النفس: يقول أقلوكتاء *بالتالي» هناك في 
الفراغ... لا معاناة» لا نشوء للمعاناة» لا انطفاء للمعاناة» لا طريق؛ 
لافهم ولا وصول". وهذا يعني أن العشيية بشيء موجود - ذاتياً 
يسمى دُوكاء أو نِرفاناء» أو الطريق» سيمنع الإنسان من فهم هذه 
جميعاً كعمليات تنشأ باعتماد متبادل. ومن دون فهم الحقيقة الرباعية 
النبيلة بصيغة النشوء متبادل الاعتماد» تمسي الاستنارة متعذرة. 

وتمضى سُوْئْرا القلب إلى القول». على هذا الأساس» "لأنّه لا 
وصول هناك فإِن البودِسَئفاء المُدعَمِين بكمال الحكمة» لا يجدون 
عوائق أمام أذهانهم. ولغياب عوائق كهذه. يدحرون الخوفء 
محرّرين أنفسهم إلى الأبد من الوهم ومدركين نيرْفانا". ما يعنيه هذا 
أن الكائنات المستنيرة تفهم» عبْرَ ممارسة كمال الحكمة» أن ليس 
هناك وجود ‏ ذاتي في أي شيء» بما في ذلك يَرْفانا. لأنها تفهم فراغ 
النزفانا (مصهاهءز< :ه ووعمامم8). وأنّها ليست حالة منفصلة دائمة 
يمكن بلوغها. هكذا يبلغ البِودِسَئْما يِرْفانا. 
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أسئلة للمراجعة 

1. كيف توضح عَجِلةٌ الصيرورة المبادئ الأساسية لمشروطية 
الوجود؟ 

3. كيف يولن الجيل > حسب جلة الضيرورة؛ ذر]؟ 
بالانطلاق من الجهل» بيّن كيف يُشترط كل من العوامل الاثني عشر 
المُصورة على حافة العجلة غيره ويُشْترّط به. 

3. كيف تُفضي ممارسة التنبّه إلى إزالة دُوكا؟ أعطٍ مثالاً من كلّ 
من التأسيسات الأربعة. 

4. كيف تُحاجج مع (أو ضد) الزعم بأنَ الجهل هو الشرط 
الجذري لدُوكا؟ 

5. ما هو التصور عن الفراغ في سُوثْرا القلب؟ 

6. كيف تستخدم في سُوْئْرا الماسة طريقة التركيب» والتفكيك» 
وإعادة التركيب» لتبيين سُبل وجود الأشياء في الفراغ؟ 

7 لماذا يشدّد تقليد كمال الحكمة على أن الاستنارة هي 
بَرَجَنَبارَمِتا (81312168م23[28)» الحكمة الفائقة عتزودةم2ن5) 


(مدهلساس؟ 
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ماذيَمكا ويؤغائشارا 


نبذة عن ماذيَمكا : تقليد السبيل الوسطي 

تقليد الماديّمكا (السبيل الوسطي) الذي أسّسه نَعَرْجنا 
(2منازموع 713) في الهند في القرن الثاني قم نش عن الحاجة إلى 
شرح الاستبصارات الأساسية في كمال الحكمة والدفاع عنها. نَعَرْجُنا 
شعر بضرورة الدفاع عن النشوء متبادل الاعتماد» باعتباره فراغ 
الوجود ‏ الذاتى (ععمعاول»«هع 2 1ه5 4ه وووأمنامم8)» وباعتباره حقيقة 
وجود الأشياء أسنين ضد السَرْفَْاسْيِفَاديَينَ البوذيين 56ئ800) 
(532725]1720125 فحسب» يل ضد التأويلات الجوهرانية 
201532131150 المنتشرة بين الفلاسفة الجاينيّين والهندو س. نجاح 
تَمْوَجُنا جغل الماذيمكا عاملاً رئيساً فى تطور القكر والممارسة البوذية 
المهايانية (22ه/إ2ط813) على امتداد 0 وحتى اليوم؛ تظل الماذيمكا 
مركزية للبوذية وواحدة من أسس فكر وممارسة الزن (مءع2). 

التقطة المركزية في فكر الماذيّمَكا هي تحليلاته ومُحاجاته لتعليم 
الفراغ (655ملأمصط) شُوْنْيَتَا (212إصناط5). وكما في تقليد كمال 
الحكمة» يعني الفراغ فراغ الوجود من الوجود ‏ الذاتي والدوام» وأن 
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كل شيء متصل بسواه ومستمر التغيّر. أحد التضمينات الناجمة عن 
رؤية الوجود فارغاً من الدّوام والانفصال هو أن الفكر المفهومي 
(أطقنامط1' [3لامععمه©): ولكونه يمثل الأشياء منفصلة وغير 
ديناميكية» لا يمكن أنْ يكون الحقيقة الأسمى. الحقيقة الأسمى» كما 
مشدّد عليها فى نصوص كمال الحكمة» تُدرَك مباشرة فى لخيرة التنبّه 
(ووءصلتلصتاح 01 م1 ) . 1 


تُسمى الماذْيّمكا فلسفة السبيل الوسطى 72 01:0016) 
(لاام211050 لوقوعها فى المنتصف بين النظرات المقطرافة للوجود. 
فهي ترفض النظرة المتطرفة بدوام الوجودء وتّكوّنه من أشياء ذاتية - 
الوجود بماهياتها (85565065) الخاصة. وهى ترفض أيضاً نظرة أن لا 
شيء بوبحل احقاء وأن“مظافر الأشياء معرد وهم بتعابين إبجابية» 
نظرة ماذيّمَكا هي وجود الأشياء كعمليات» تظهر وتتوقف باستمرار 
بالاعتماد على بعضها البعض. هذه الرؤية» التي علّمها بوذا كنشوء 
متبادل الاعتماد. وعلمها الماذيمكيون (5هلةصولاط810) كفراغ. هي 
قلبٌ تقليد السبيل الوسطى ٠29(‏ 20110016). وكما يقول نَعْرْجُناء 
'الفراغ هو النشوء متبادل الاعتماد؛ وفي الح إنه الطريق 
الوسطي''' (طنوط 3110016)". 


أَوَلَ الماذيّمَكيون النشوء متبادل الاعتماد كفراغ ليدحروا النزوع 
إلى تأويله بصيغة كيانات دائمة منفصلة. فهناك نزوع بشري قوي إلى 
البحث عن اليقين المطلق في قهم الوجود. ويعتقد معظم الناس أن 
هذا البحث يمكن إشباعه فقط عند تأسيس الفهم على كيانات مطلقة 
(وعا نام عأبداموطة). ولانْ تعاليم بوذا عن النشوء متبادل الاعتماد 


0 


جاءت معاكسة لنزعة التفكير المُطْلَّقَى (1150ااه465)» فقد صار صعباً 


(1) انظر : هعلاجمكا معاه مهن [فمودمهايكق الفصل الرابع والعشرين» ترجمة المؤلف. 
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قيمها. وغانا ما أسىء تأريليك فى داكل البوذية ولدك عأريلات كيذه 
خاطئة النظرات الجوينا + (اقالة اتمفاةطنا8) والماهوية (181156ادء2855) 
للسَرْفاسْتِفاديين. لمواجهة نزعة فهم النشوء متبادل الاعتماد كوجود - 
ذاتي وماهيات مستقلة» حاججٌ تقليد السبيل الوسطي بقوة بأنّ 
المُطَلّقات (5و4501016) غير موجودة واقعياء وأنها مجرد تراكيب 
مفهومية (0025]2011025 021اامء0020). ولكونها كذلك» فهي فارغة 
من الوجود الفعلي» رغم افتراض تفسيرها لهذا الوجود. 


هذا التعليم عن فراغ الماهيات والوجود ‏ الذاتي واحد من 
ركيزتين أساسيتين لفكرة السبيل الوسطي. الركيزة الثانية هي المواءمة 
بين الحقيقة الأسمى للخبرة المباشرة مع الحقيقة الأدنى للإدراك 
المفهومي. ويتحقق هذا أولاً بإظهار خُلّْف (192لكئدوطه) الشروح 
المستندة إلى المطلقات. ثم تفسير الوجود كنشوء متبادل الاعتماد. 
من دون الاستعانة بأيّ من هذه المُطلّقات. ولأنّه سبيل وسطىء. فإنَّ 
الفراغ لا يعبّر عن غياب الدوام والوجود ‏ الذاتي في الأشياء بل عن 
امتلاء هذا الوجود كما هو مُختبرٌ مباشرة في التنبه (ووعساب0م3/1). 


الجانب الفلسفي من فكر الماذيّمَكاء بل جانب واحد فقط من 
تطور تقليد السبيل الوسطي. فلا يتوجب فهم الفراغ فحسب. بل 
تترسب عمارسته أبضاً. عبر إزالة العيل إلئ فهم الأشياء كموجودات 
منفصلة. ودائمة» بالوسع دحر الطمع المولد لدُوكا. هنا نجد 
الممارسة البوذية للانضباطء. والتأمل» والإدراك المباشر الممثلة ببوذا 
والمشدّد عليها في زنْ. فبالممارسات التأملية يمكن للإنسان الذهاب 
وراء فراغ المفاهيم والنظريات إلى الخبرات المباشرة للواقع. فهمُ 
العلاقة بين الحقيقة الموجودة في الإدراك المفهومي والحقيقة 
الموجودة في الخبرة المباشرة للتنبه يمكن تقليدٌ السبيل الوسطي من 
جمع نوعي الفهم هذين في ممارسة البوذية. 
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بفهم معنى الفراغ في الذهن» نستطيع تفخص تحليلات ماذْيّمَكا 
وحِباج هذا التعليم المركزي في المَهَايانا. عبر التاريخ تمَتُ دراسة 
تقليد ماذيّمَكا استناداً إلى الأشعار الأساسية في السبيل الوسطي 
لتَعْرْجُناء والمتكونة من سبعة وعشرين فصلاًء كل منها يتفخص 
موضوعاً مهماً من التعاليم البوذية. الحقيقة الرباعية النبيلة» ونِرْفاناء 
ودُوكاء وبوذاء والنفس. والفعل» والسببية» والحركة» والإدراك» 
ووجهات النظرء كلّها من هذه المواضيع المتفخحصة. 

الطريقة التى استعملها نَغَرْجُنا لإزالة التأويلات المُطُلّقِيَّة الخاطئة 
من التعاليم البوذية الرئيسة في الأشعار الأساسية هي طريقة إظهار 
خُلْفِها (وانلسوطه4) من خلال كشف لا اتساقها الداخلى. هذه 
الطزيقة لا توستمن ولا مشنيد. إلى انظرة لواقم :"ايل تسستخدام بشاطة 
مَزاعم المُعارض الخاصة وججأاجه لإظهار التناقض الذاتي فيها. في 
كل موضوع من الموضوعات التي تفخصها نَعَرْجُناء بين اشتمال 
النظرة المُطلقيّة فيها على بذور تناقضها. وبالنتيجة» يُمسي الحِججاج 
ضد المعارض حِجَاجَ المعارض نفسهء مُقدَّماً بطريقة كاشفة لخُلفهِ 
الخاص. الطريقة بذاتها ليست جديدة؛ فهي تطبيق صارم لقواعد 
المنطق والتفكير المقبولة من المعارضين في مزاعمهم نفسها. 

عبر إزالة التأويلات المُطلقيّة» بيّنَ نَعَرْجُنا أن المفاهيم لا تُحيل 
لواقع موجود مستقل ولا متغيّر. منطق هذه الطريقة هو منطق 
الاختزال للخلف (دسلمناوطةى 20 ونأعددلع28). الصورة العامة للمحاجّة 
صيغة تخييرية: إما س توجد ‏ بذاتها أو. بخلاف ذلك. س لا 
توجد ‏ بذاتهاء حيث تكون س هي الموضوعٌ المتفخحخص» كالسببية» 
والإدراك» والنفس. والحركة. وهكذا. لأنْ تَعَرْجنا يريد إثبات أنْ 
الأشياء غير موجودة ‏ بذاتهاء وفارغة من الوجود ‏ بذاتهاء يأخذ 
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على عاتقه إظهار استحالة وجود س بذاتها. وهو يفعل ذلك بتبيينه 
حتمية عواقب الخُلْف عند افتراض صدق الوجود ‏ الذاتي. إذا أفضتُ 
"س توجد - بذاتها" إلى الخُلّفء فلا يمكن أن تكون صادقة. لكن 
إذا كانت "س موجودة ‏ بذاتها" كاذبة» عندها لا بد أن يكون 
العكس صحيحاً. 

بعد إزالة التفسير المُطْلّقَيَ الخاطى» يمضي نَعْرْجُنا لشرح 
الموضوع من دون استحضار أي مطلقات. شرحه الخاص» المستند 
إلى الفراغء يُقدم باعتباره منسجما تماما مع النشوء متبادل الاعتماد. 
لكن لأنْ الفراغ» والتفسير المستند إليهء يفتقران أيضاً إلى وجود 
مستقل ومنفصل» ينصح نَعَرْجُنا بالسعي إلى بلوغه كما لو أنه شيء 
السببية 

تمكن ملاحظة طريقة نَعَرْجُنا في تفخصه للسببية في الفصل 
الأول من الأشعار الأساسية. السببية موضوع مهمٌ بوجه خاص لأنه 
يؤدي دوراً حاسماً في المعرفة والفعل. ونحن نعتقد أننا نفهم شيئاً 
معيّناً حين نعرف أسبابه» ونعتقد بأننا نستطيع إنجاز شيء ما حين 
نعرف أيّ الأسباب هي المفضية إلى الظروف المطلوبة. تشدّد البوذية 
على أهمية فهم الشروط المولّدة لدُوكا لمعرفة سبل إزالتها. لكن لأنّ 
البوذية تشدّد أيضاً على الاعتماد المتبادل الكامل بين الأشياء جميعاًء 
فلا تستطيع تفسير نشوء أو توقف دُوكا كأسباب منفصلة تؤدي إلى 
دُوكا أو نرْفانا. ولهذا كان الجزء الأول من تفخص تَعَرْجُنا مركزاً على 
إظهار اسعحالة السبية عند تأويلها بآن شيئاً معيناً يسمي السيب» له 
قوة توليد شيء آخر يُسمى النتيجة. وهذه هي العلّة أيضاً في كون 
الجزء الثاني من التفحص يبيّن إمكان قي ره وقرقف الأشياء 
بمعرفة شروط نشوئها وتوقفهاء وهي شروط لاوجود ‏ ذاتي متأصل 
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لهاء ولا تتضمن قوة سببية ماهوية (2062 [هكنحة© [هنامعوو8). 


يبدأ نَعَرْجُنا تفحصه للسببية بتقديمه الطرق الأربعة الممكنة لتولّد 
لتبجة-من السين: (1) النفبجة تولد نفتياء (2) النيجة 'تعولت من 
شيء آخر ليس نفسّها؛ (3) النتيجة تتولّد معاً من نفسها ومن شيء 
آخر ليس نفسّها؛ و(4) النتيجة تتولّد دونما سبب. في المقاطع 
الشعرية التالية» يبين تَعَرْجُنا أن لا واحد من هذه البدائل ممكناً إِنْ 
نظرنا إلى السببية كتوليد للنتيجة من خلال القوة السببية المتأصلة في 
الب الحو هر اله ْ 

افترض أن النظرة الأولى للسببية» وهى أن النتيجة تولّد نفسّهاء 
نظرة أصادقة: .هذا يعني أن السبب: املد للسيجة متطابق معهنا. الزعم 
أن السبب والنتيجة متطابقان زعمٌ بوجود شيء واحد فحسب. ولأن 
السببية علاقة بين شيئين» لأحدهما القوة على توليد الآخرء لن تكون 
العلاقة السببية ممكنة في هذه الحال. واذا لم تكنْ علاقة سببية 
ممكنةء سيكون من الخُلّف الزعم أن النتيجة تسبّب نفسّها. 

والآن الفيرض: النظرة التائية اللسية» وفي: ترلد: التعتجة مق 
تك لقني شه :> لظو مادق مسق عدا أذ اسح الكر له ليق 
وجرن هوي عتهاج نكن ذا كان ماحياش مواعرياء كن وميا 
أن يكون نتيجة للآخر؟ على سبيل المثال» عند تبرعم حبّة فاصولياء 
سنقول إن التبرعم نتيجة للبذرة (أو أن البذرة المسبّب للتبرعم) لأنها 
تحوّلتُ إلى برعم. لكنّ البذرة تستطيع التحوّل إلى برعم» تحديداًء 
لأنها ليست مختلفة ماهوياً. إذا كان ثمة شيئان منفصلان» موجودان 
باستقلالية» مختلفان ماهوياًء كما في حالة الحجر والبرعم» مثلاء 
فلا يمكن لأحدهما أن يتحوّل إلى الآخرء ولا نستطيع القول إِنَّ 
الحجر سبب البرعم. توضح الأمثلة هذه أنه فقط حين لا تكون 
الأشياء مختلفة بتأصّل (9[أمعمعطم1) أو مختلفة ماهويأء يمكن لعلاقة 
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سببية القيام بينها. لكن إذا كانت العلاقة السببية لا تحدث بين شيئين 
مختلفين ماهوياً» سيكون من الخُلْفٍِ ساعتها الزعم أن نتيجةً ما 
تولدث من شيء آخر غير نفسها. 
لاحظ أيضاً أنْ النتيجة لو كانت مختلفة ماهوياً عن السبب 
المولّد لهاء عندهاء باعتبارها نتيجة» فإنّها لم تكن موجودة قبل 
تولدها. ولكن إذا لم تكن موجودة؛ لن يكون ساعتها أي شيء آخر 
في علاقة سببية معها. ومن دون العلاقة السببية ليس لشيء أن يَكون 
النتيجة أو السبب. لهذا من المُحال» بالتالى» تولّد نتيجة عن شىء 
الآن إذا تحولنا إلى النظرة الثالثة للسببية» وهى أنَّ النتيجةً تود 
نفسّها وتولّدُ من شيء آخر ليس نفسّهاء سنلاحظ ببساطة أن هذا 
عَطفٌ (دمناءمدازده2) للنظرتين الأوليين. ولأنْ كلتيهما زائفتان كما 
تَقَدْم فقد تم إظهار زيف النظرة الثالثة أيضاًء فعندما يكون أيّ من 
المعطوفين زائفاء يكون مُجمل القول الناجم عن العطف زائفاً أيضاً. 
النظرة الرابعة للسببية» وهى أنْ النتيجة تتولد من دون سبب» 
هو في الواقع زعمٌ بأنْ ليس ثمة أسباب؛ وهو التخلي عن كامل 
فكرة العلاقات السببية. ولكن إذا كان جِسّنا بنظام الأشياء وقدرتنا 
على تفسير ذلك النظام يعتمدان على فهم العلاقات السببية» لماذا 
غلى أ إنسان رففن السببية تهاماً؟ لعل ذللك جزاء الشعور أن ليس 
ثمة بديل آخر. على سبيل المثال» إذا كانت التفسيرات الممكنة 
الوحيدة للسببية هى النظرات الثلاث التى تفحصناها توا والتى تَبِيَنَ 
خْلْمُها جميعاًء يكون البديل المعقول الوحيد هو رفض كامل فكرة 
60 
السيية ‏ . 


(*) الرفض الذي ذهب إليه الفيلسوف الإنجليزي هيوم في الفلسفة الغربية. 
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الشروط السببية نَعَرْجْناء الذي رفض بوضوح النظرات الأربع 
المتفحصة كخُلفٍ جميعاًء لم يرفض الترابط السببي تماماً. بدل 
ذلك» مضى إلى تقديم نظرة بديلة عن العلاقات المسؤولة عن النظام 
والمعرفة. هذا البديل هو النظرة بأن الأشياء تنشأء تُوجدء وتتوقفء 
بالاعتماد على شروط. ولكن لا شرط من هذه الشروط سببٌ موجود 
- بذاته. في المقطع الشعري الثاني يحذد نَعْرْجُنا الأنواع الأربعة من 
الشروط التي يعتمد عليها التغير» باعتباره نشوء الأشياء وتوقفها: (1) 
الشروط الفعالة (20181005هه غأمعنزه588). (2) شروط الإدراك ‏ 
المو ضوع (016025هه© أءءزط0-معن2ء2). (3) الشروط المباشرة» 
و(4) الشروط المهيمنة. 


النوع الأول من الشروطء الشروط الفعّالة» يفسر التغير بواسطة 
تحديد تغيرات ملائمة أسبق. على سبيل المثال» الشرط الفعال لنشوء 
هذه الكلمات على شاشة الحاسوب هو ضربٌ مفاتيح معينة. والشرط 
الفعال لضرب المفاتيح هو حركة الأصابع. 


النوع الثاني من الشروط». وهي شروط الإدراك - الموضوع» 
يكس نشوء الأدراكاك من حي الم ضوعاف المدرعة: على سيل 
المثال» وجود حاسوب أمامي هو شرط الإدراك - الموضوع لتصوّري 
لحاسوب ما. وعلى النحو ذاته» وجود فكرة الشروط في ذهني هو 
شرط الإدراك - الموضوع لتفكيري بالشروط. 0 


النوع الثالث من الشروط» الشروط المباشرة» يفسر التغيرٌَ 
بصيغة النشاط المحفز للشروط الفعالة. على سبيل المثال» الشروط 
المباشرة لحركة أصابع الشخص لضرب لوحة مفاتيح الحاسوب هي 
تغيراتٌ فى هيكل الإنسان العظمى وعضلاته فى اليدين والذراعين» 
وحركة الميحفز ايت العصبية » وخر الأعضاي في التماغ» وهكذا. 
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النوع الرابعء الشروط المهيمنة» يفسر التغيّر بصيغة النهايات أو 
الغايات. مثلاء الشروط المهيمنة لضرب مفاتيح الحاسوب هذه 
تتضمن غايات الرغبة لمساعدة الدارسين على فهم البوذية» وتحسين 
فهم الشخص لنَعْرْجُناء ومشاركة البحث مع الأساتذة الآخرين» وهلمٌ 
جراً. 


من المهمّ ملاحظة أن لا ماهيات أو قوى سببية اسشتحضرت في 
تفسير التغير بصيغة أيّ من هذه الشروط. في المقطوعات الشعرية 
الاق طشرة ين القفل عن السيبة» بعاجم كقيشنا أن أن يحاولة 
للنظر إلى شروط التغير باعتبارها أسبابا موجودة ‏ بذاتها وذات قوى 
سببية متأصلة محاولة مُبطلة لنفسها بنفسها. واقعاًء إنها تختزل التفسير 
بصيغة الشروط إلى التفسير بصيغة الأسباب» وهو.ء حسب تحليل 
نَعَرْجُناء ما يجعل التغيّر متعذّر الفهم تماماً. 


فقط إذا اعتّبرثْ الأسباب فارغة من الوجود ‏ بذاتها ومن القوة السببية 
تستطيع توليد النتائج. لكن هذا الفراغ يعني أنها ليست أسباباً بالمعنى 
المعتاد» وإنماء ببساطة» شروط للتغير. هذا الوضعء» تحديداًء أيّ إن 
الأشياء تنشأ وتتوقف باعتماد متبادل حسب شروط وليس حسب كيانات 
مستقلة أو موجودة ‏ بذاتهاء هو ما دافع عنه تَغَرْجَناء لانسجامه تماماً مع 
تعاليم النشوء المتبادل الاعتماد. 


الحركة 

الفصل الأول لتَغَرْجُناء وهو الفصل عن السببية» يفسّر الجزء 
الأول من النشوء متبادل الاعتمادء وتحديداًء الاعتماد المتبادل بين 
الشروط مع غياب الماهيات أو الكيانات الموجودة ‏ بذاتها التى 


1 1 1 [| 00 


يمكن أن تفعل كأسباب. الفصل الثاني» وهو الفصل عن الحركة (أو 
التغير)» يفسر الجزء الثانى من النشوء متبادل الاعتمادء» وتحديداء 
نشوء الأشياء مع غياب الماهيات أو الكيانات الموجودة ‏ بذاتها. 

من الطبيعي أن يردٌ معارضو نَعَرْجُنا على زعمه بعدم وجود 
أسباب (بمعنى كيانات موجودة ‏ بذاتها تمتلك قوة توليد النتائج) 
بالقول» إنه إذا لم تكن هناك أسباب ع لن تكون هناك نتائج 
حقيقية. لكن في هذه الحالة سينعدم التغير» لأنَ التغير هوء ببساطة» 
نشوء وتوقف النتائج. نَعَرْجنَا يحاجج ضد هذا بالرأي بأنْ النظر إلى 
التغير بصيغة كيانات موجودة ‏ بذاتها سيجعله مستحيلا. 

إذا كانت الحركة (800]08) كياناً (09نام5), كما يحاجج تَعَرْجنا 
فى المقطوعات الشعرية 18 20. يجب أن تكون حينها إمّا متطابقة 
مع المحرّك (:20076) أو مختلفة عنه. إذا كانت الحركة متطابقة مع 
المحرّك» فسيكون المحرّك شيئاً مختلفاً فى كل مرة يتحرّك فيها. 
مثلء شخص يمشي سيكون مختلفاً عن شخص يركض» والذي 
سيكونٌ؛ بدوره» مختلفاً عن الشخص نفسه في حالة سكون. لكن 
هذا خُلّف (0:دوطهة). من ناحية أخرى» إذا كانت الحركة مختلفة 
عن المحرّك». فسيكونان منفصلين عن بعضهما. أمّا إذا كانا منفصلين 
أو وجود محرّك دونما حركة. وهذا خلف أيضاً. 

الخُلْف الناجم عن محاولة فهم التغير ككيان يمرّ فيه كيان آخرء 
أي الجوهر (06صة)ة580) أو فاعل التغير» لا يعنى أن ليس ثمة تغير. 
بالأحرى» ذلك يقترح فهم التغيرء ليس كتعاقب للكيانات أو 
خصائص الكيانات» بل بصيغة العلاقات بين المراحل فى عمليات 
مستمرة. النظر إلى التغير علائقياً ([اله861280) لا يرغم الشخص 


مستمرة » معتمدة على شروط. 
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النفس 

في الفصل الثامن عشر من الأشعار الأساسية. يحاجج نَعَرْجنا 
ضد النظرة الماهوية (168/آ 0[156ه8556) للنفس. المحاجّة مباشرة. 
فالنفس (باعتبارها كياناً مستمراً موجوداً ‏ بذاته) إما تكون متطابقة مع 
مكوّناتها أو مختلفة عنها. إذا كانت متطابقة مع مكوّناتها (وهي في 
التحليل البوذي المجاميع الخمس من العمليات)» سيكون حينها كل 
تخير اف المكؤنات تغيراً في النفس. لكنء إذا كانت المكوثات تتغير 
باستمرارء مختلفة من لحظة إلى أخرىء ستكون كذلك أيضاً حال 
النفس المتطابقة معها. ولأنّ نفساً مستمرة موجودة ‏ بذاتها لا يمكن 
أن تكون مختلفة عن نفسها من لحظة لأخرىء فإنْ الزعم بتطابقها 
مع مكوناتها خُلف. 

البديل الآخرء أن النفس مختلفة ماهوياً عن مكوناتهاء خلف 
أيضاًء اذْ لن يكون لأيّ تغير في مكوناتها المركّبة أيّ تأثير عليها. 
مثلاء أن يصير الشخص فاضلاً أو حكيماء وهي تغيرات في الوعي 
ومكوّنات المزاج» لن يؤثر في النفس بأيّ شكل. فوق هذاء لأنَّ 
المعرفة تحدث فى الوعى, فإِن نفسا منفصلة ستكون ممتئعة على 
المعرفة. والأكثر اعمية 4 يق منظور بوذيٌ» لن تستطيع أي ممارسة 
مطلقاً عنّق نفس كهذه من الجهل» والطمعء والكراهية. 


بوذا 

من المهم لتَعَرْجُنا تبيين أن ليس فقط نظراتنا إلى الأشياء العادية 
هى تراكيب مفهومية (0055]50010005) [4118م0020))» بل وحتى نظرات 
بوذاء: والحقيقة الرياعية الثبيلة» والئفاتا أيضاء كل التصورات» سواه 
للأشياء العادية أو النهائية (©1711181) خالية من الواقع النهائي» حتى 
لو كَوّنت» كتراكيب ذهنية صالحة (7/8114)» وعلاماتٍ تشير إلى 


1110م دما 


الواقع. إذا ظَنَ لبوذا وجود مستقل دائمء سيكون هناك أساس لنزعة 
لكاي ران ع لبس العالم باعتباره وهماً. 
بالتالي» في الفصل 22 من الأشعار الأساسية. يبين نتَعَرْجُنا أن بوذا 
أيضاً خال من وجود ‏ بذاته. 


وهو يبدأ من تفخص كيفية ربط نفس بوذا بالمجاميع الخمس 
للعمليات المكوّنة لوجود كلل شخص. العلاقات الأربع الممكنة هي 
كما يلي: (1) النفس متطابقة مع المجاميع؛ (2) النفس مختلفة عن 
لوكا )3( 00 توجد في النفس كخاصهات 0 )4( النفين 
الجا ري لأ ل شيء واحد. بينما 57 : 
فوق هذاء المجاميع متغيرة ة باستمرار» بينما النفس شيء ثابت. البديل 
الثاني» وهو أن النفس مختلفة تماماً عن المجاميع» ممتنع أيضاء 
لأنها لن تتأثر عند ذاك بأي تغيّر في المجاميع. وهذا ليس مناقضاً 
للخبرة فقطء بل يجعل الاستنارة مستحيلة لأنها تنشأ من تحوّل 
المجاميع. البديل الثالث» وهو أن لا مجاميعَ توجد في النفس» 
سيعني وجود النفس باستقلال عن المجاميع بوصفها كيانا تلازمه هذه 
المجاميع. لم يبيّن نَعَرْجُنا أنْ لا شيء يوجد باستقلال فحسب» بل 
بين أيضاً أن المجاميع عندما يتم تحليلهاء لن يُعئر على كيان ضمني 
أو تحتيّ. للأسباب ذاتها يكون البديل الرابع خَلفاًء فالتحليل لا 
يكشف عن أيّ نفس ملازمة للمجاميع بدلا عن مجاميع ملازمة 


إذا كان بوذا خالياً من الوجود ‏ بذاته» فهل بوذا الحقيقى ممكن 
المعرفة؟ وواقعاًء هل يعني فراغ كل الأشياء أنْ لا شيء ممكن 
المعرفة؟ إذا كان الأمر كذلك» سيبدو عندها كامل مشروع تَعَرْجُنا 
حلفا لأنه لن يستطيع مطلقاً معرفة وجه الاختلاف بين الحقيقة 
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النهائية (17152816) والحقيقة الاتفاقية (008360110281) ولن يستطيع 
القيام بالتمييز الاسم بين مستويي الحقيقة الداعمين لكامل تحليله. 
من المهم, بالتالي» أنْ على تَعَرْجُنا تفسير الفراغ بطريقة تتحاشى هذا 
التضمين. 

يقول نُعْرْجُنا في المقطع الشعري الحادي عشر: 

"الفارغ ' يجب أن لا يود 

'غيد ‏ الفاغ" يجب أن لا يؤكٌد. 

لا "كلا" (ط)ه8) ولا 'ولا' (#عطناعلا) يجب أن تُؤكدا. 

فهما تُستعملان اسمياً (إللمستدسهل8) ذ الي 

وهذا يعنى أنْ الفراغ ' لأنه تركيب مفهومئ » ذو وجود اتفافىٌ 
لا غير. فهو ينطبق على الواقع كما هو معروف اتفاقياًء بواسطة 
المفاهيم» ولا ينطبق على الواقع النهائي» الذي لا يُعرف بالمفاهيم 
بل مباشرة من خلال التنئه. ولكن لأنّ الواقع المعروف مفهومياً غير 
مختلف بذاته (بل في طريقة معرفته) عن الواة قع النهائي. تشير 
المعرفة المفهومية إلى النهائى » ورغم محدوديتهاء تكشف شيعا منه. 
هكذاء من الممكن امتلاك معرفة اتفاقية للتمييز بين الاتفاقى والنهائى. 

ولأنَ فهمنا الاعتيادي لبوذا فهمٌ مفهوميّ» فإِنَ وجود بوذاء كما 
تعرنهم خالٍ -- الوجره الم الا والتفكير 2 هذا 0 
مفهومية 06 ا 57 المتهرضى لبوذا لن 07 حقيقة 


(2) انظر::بيه77 741041 عث(ا زه مك17 لهاع بهل 11 ,10أع ع0 .نآ نزول 
كاده نا بج ]1) بريه انعاصوورمن) فاه بمقا داعم 1 4 .معز جمعزمعزه صددر طلم سعاسكز كم ستجمعو وز 
.2 ,(1995 رؤوع:2 113ورع/الملآ 02100 


011/1 دما 


بوذا. وكما يقول نَعَرْجُنا في المقطع الشعري الخامس عشرهء "لأنَ 
بوذا وراء كل التراكيب المفهومية» فالباحثون عنه فيها يخفقون في 
رؤيته 0 
الحقيقة الرباعية النبيلة 

الفصل الرابع والعشرون من الأشعار الأساسية يطبق التحليلات 
في الفصول السابقة على التعاليم الأساسية للبوذية» وهي الحقيقة 
الرباعية النبيلة» مبيئاً أنه فقط عند فهم هذه الحقيقة والوجود الذي 
تنطبق عليه» بصيغة الفراغ» يمكن أن تكون فاعلة في ثيل الحرية من 
المعاناة. في سياق ذلك يشرح نَعَوْجنا نظرية الحقيقتين معط1 156) 
(قطانا1 180 156 01 والعلاقة بين الحقيقة الاتفاقية» والفراغ»ء 
والنشوء المتبادل الاعتماد. 

الأشعار الستة الأولى تقدم اعتراضاً على تعليم الفراغ كطريقة 
لوجود الأشياء. فهي تحاجج أنّ الأشياء إذا كانت فارغة من الواقع» 
لن تكون ثمة حقيقة ممكنةء وأنّ الحقيقة الرباعية النبيلة تُنكر ضمنياً. 
يجيب تََرْجُنا عن هذا الاعتراض بالإشارة إلى أن التأويل العَدَمي 
(0نادنائطة25) للفراغ» التأويل الكامن في هذا الاعتراض» هو سوء 
فهم ناجم عن نظرة المُعارِض الخاطئة للفراغ كخاصية موجودة ‏ 
بذاتها تنطبق على كلّ شيء. طبقاً لتَعَرْجُنا (المقطع الشعري 8)) 
' تعاليم بوذا مؤسسة على حقيقتين: حقيقة الاتفاق الدنيوي طاا” م) 
(ممنامء 1م00 787011019 2014 وحقيقة يا طان] عتمسناانآ مة). 
نتيجة عدم التمييز بين الحقيقة النهائية والحقيقة الاتفاقية» يُفترض 
المُعارِض خطأ أن ليس فقط الأشياء» بل الفراغ أيضاء حقيقي في 


(3) ترحمة المؤلف. 
(4) المصدر نفسه. 
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النهاية (عنه1 نإاء)ةمنانا). وهذا يؤدي إلى التفكير بالفراغ كحقيقة 
نهائية تنكر وجوة الأشياء الاعتيادية. تَعَرْجنا يدحض الاعتراض بلفتٍ 
الانتباه لأنَ الفراغ ليس حقيقة اتفاقية فاعلة على مستوى الواقع 
الاتفاقي الذي تحيل إليه نفسه. بعبارة أخرىء الفراغ فارغ أيضا 
(لأمسصظ وكلى 15 ووعمنتامد8) ؛ فهو ببساطة نظرة عن النظرات» 
وليس إنكاراً لوجود أشياء لدينا نظرات عنها. وفي الحقٌء بدون فهم 
أن النظرات عن الأشياء (بما في ذلك الأشياء النهائية مثل بوذاء 
والحقيقة الرباعية النبيلة؛ أو الِزفانا) هي نظرات فحسبء وعدم 
الظن خطأ أنها الواقع نفسهء يتعذّر فهم المغزى النهائي. 


' كل من يرى النشوء المتبادل الاعتماد يرى دوكا أيضاء 


ونشوئهاء وتوقفها. وكذلك يرى الطريق'". 


في المقطع الشعري 18» يشرح نَغَرْجُناء لأنّ الفراغ يعني أنْ لا شيء يوجد 
بذاته مستقلاً عن الأشياء الأخرى» فإنَ معناه الإيجابي هو أن كلّ ما يوجد 
نشأ باعتماد متبادل. بعبارة أخرى» الفراغ فعلياً نشوءٌ متبادل الاعتماد. فوق 
هذاء يقول. لأنْ الفراغ صحيح اتفاقياًء فهو طريق وسطي بين اللاوجود 
والوجود الأبدي» وهما النظرتان المتطرفتان اللتان تحاشاهما بوذا في دعوته 
للطريق الوسطي للنشوء المتبادل الاعتماد. هكذاء فالفراغ» والنشوء 
المتبادل الاعتماد» والطريق الوسطي» كلها متكافئات متساوية. عبّْر تبيين أن 
لا شيء ذو وجود مستقل ومنفصل» دافع نَعْرْجَنا عن استبصار بوذا في 
النشوء المتبادل الاعتماد كطريق وسطي بواسطة ردّ التأويلات الخاطئة لهذه 
الاستبصار. هذا هو السبب في قوله في تلخيصه لهذا الفصل الأساسي, 
'كل من يرى النشوء المتبادل الاعتماد يَرى دُوكا أيضأاء ونشوئهاء 
وتوقفهاء وكذلك يرى الطريق". 


0 


نِرْفانا 

فى تحليله ليِزفانا فى الفصل 25 من الأشعار الأساسية» يطبّق 
تَعْرْجَنا المنطقّ نفسه الذي استخدمه في تحليله لبوذا والحقيقة الرباعية 
النبيلة» ويصل إلى استنتاج مشابه: ليس ثمة حالة أو كيان واقعي 
مستقل يُسمى يرُفانا. يِرُفانا مجرد وجود اعتيادي في هذا العالم 
الدنيوي» لكن من دون دوكا المتولّدة عن الجهل. هذا لا يعني أن 
المعاناة أحد أنواع الوجود ويِرْفانا نوع آخر. الفرق الوحيد بينهما هو 
أن الشخص المعاني يعيش هذا العالم بصيغة الجهلء الطمعء 
والكراهية» بينما يكون الشخص في يرْفانا حراً من الجهل» والطمع» 
والكراهية. وكما يقول تَعَرْجُنا في المقطع الشعري 219 "ليس ثمة 
أدئى فرق بين سَمُسارا (08878ة5) ونزفانا". لو كانت سَمُسارا ويِزفانا 
نوعين مختلفين تماماً من الوجودء لعنى بلوغ بوذا لليِرْفانا عجزه عن 
الاستمرار في عيش هذا العالم» وتعليمه الطريق الوسطي لأربعين 
عاما. 


يؤغاتشارا 


تم تأسيس يؤغائشارا نهاية القرن الرابع الميلادي بواسطة أَسَئْعا 
(#عصددة)  365(‏ 440 تقريباً) وأخيه فَسُبَئْدو (تتطلمةطندة؟) (380 - 
0 تقريباً»» باعتبارها ثاني تقليدين فلسفيين رئيسين في المّهَايانا. 
يؤغا (7088)» وتعنى 'الانضباط ' (عصنتامه215آ) . وتشارا (ومو0)ء 
وتعنى "ممارسة' (0006ة:©): تجتمعان معاً فى يوْغائُشارا لتعنيان 
المايية الانضباط " (عصتامره15[ +0 ععناعومم 6 . لأن يؤغاتشاراء 
على غرار ماديّمَكاء متجذرة في تقليد (7120180) المَهّاياناء الذي 
اول الغانة الأسشمى كاستتارة و دِسَنْها (60/2غدونط800), فإِنْ السؤال 
الأساسي في اليؤغانشارا هوء ما الانضباط الذي يحتاج الشخص 
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ممارسته ليصير بِودِسَئُْفا؟ هكذاء ففلسفة يوْغائّشارا معنية أساساً 
بتفخص نشوء الاستنارة وسّبل دحر العوائق أمام نشوثها. 


الانضباط الذي يمارسه البودِسَتّفا أسانسناً هو الموجود فى الطريق 
الثمانى النبيل» الذي تَأَوّلَهُ المَهايانا كممارسة للكمالات 04 0127 
2 بارّمتا (85]نصةةم) ‏ العطاء. والصبرهء والجهدء» 
والسلوك الأخلاقى» والتأمل» والحكمة ‏ الداحرة للمحن المولّدة 
لدُوكا. لأنْ الجيل هو المحنة الأولية» المولّدة لمِحَنٍ الطمع 
والكراهية الكامنة وراء كل المعاناة» تهتم اليؤْغانُشارا بنحو خاص 
بفهم طبيعة الجهل ونشوئه. ولأنْ الاستنارة هي إزالة الجهل» تهتم 
اليؤغائشارا بشكل خاص أيضا بطبيعة الاستنارة ونشوئها. فوق هذاء 
لأنْ الجهل والاستنارة يتعلّقان بالمعرفة ولأنّ المعرفة تجري في 
الوعي» أدى اهتمام يوْغانُشارا بفهم نشوء الجهل والاستنارة طبيعياً 
إلى تفحص طبيعة ووظيفة الوعي. هكذا فإِنّ النقطتين المركزيتين في 
يوْغانّشارا هما طبيعة المعرفة وعمليات الوعي المولدة للجهل 
والمعرقاة ْ 


اليؤغائشارا تَقبلٌ وتُطوّر تشديد المّهّايانا على فراغ الوجود - 
الذاتي باعتباره الفهم الصحيح للنشوء متبادل الاعتماد. فوق هذاء 
ولاتفاق يوْغانُشارا مع فهم ماذْيّمَكا للفراغ» فهي تزعم أيضاً أن الفرق 
الوحيد بين يزْفانا وسَمُسارا هو أنْ جهل الشخص تحوّل إلى استنارة. 
اليؤغائشارا تعرف أن هذا الاستبصار يحول تفسير التحول إلى 
بودِسَئَْا من مجرد شرح لكيفية فهم البِودِسَئْفا للفراغ إلى شرح ل (1) 
ما الجهل وكيف ينشأ (2) ما الاستنارة (الحكمة الكاملة) وكيف 
تنشأ؛ (3) كيف يرتبط الجهل والاستنارة ببعضهما. هكذاء تركز 
يؤْغانشارا على عمليات الوعي المولّدة للجهل والمعرفة لتشرح كيف 
ولماذا ينبغي ممارسة طريقة البودِسَتفا. 


ةيدنالا 


بالإضافة» ما لم يُمكن توضيح أن الشخص المستنير هو 
الشخصٌ نفسه الذي كان جاهلاً قبلآء ستكون ممارسة البِودِسَئْفا 
(وكل الحمارسة البولاية) بلا معنى. لذأ من الحاسم بالتالي تقديم 
تفسير يؤسس للاستمرارية بين الحالات المختلفة للوعى. لكن» 
بالطبع» هذه الاستمرارية لا يمكن تأسيسها على وعي دائم أو على 
هُوية ([إناه106) للحالات المختلفة لأنَّ كل ما يوجد هو فارغ من 
الدوام والوجود - ذاتياً. ولتفسير طريقة تَواؤّم الاستمرارية الشخصية 
(/]لناستخمه0) لودموعوم) مع الفراغ » طورث يؤغانشارا نظرية " وعي 
المستو دع " (52655لاه 0250© 5026 156) أليا فجئنا 8ز19ه) 
(مهمزالاء وهي نظرية غيرث الفهم البوذي للوعي. 
طبيعة الوعي ووظيفته 

للتمكن من الدفاع عن أن الأشخاص والأشياء فارغة من الوجود 
- بذاتها من دون المخاطرة بالظهور كعدميين (1505ل21) ناكرين 
لوجودها الفعلي. طوّر مفكرو يوْغانشارا نظرية في المعرفة زعمت 
بإمكان معرفة الأشياء بثلاث طرق أو من ثلاثة جوانب نُرسْفَبَفا 
(1159851378) . فالشىء يمكن أن يعرف باعتباره (1) شيئاً مركباً 
مفهومياء (2) شيئاً مشروطاً بأشياء أخرىء أو (3) شيئاً كما هو بذاته 
تتا (ملهطغة1)» خالياً من التركيب المفهومي. 


وكونُ الشىء فى المعرفة العادية يظهر للذات العارفة أو 
المستعرفة (غموزطن؟ 000 كموضوع منفصل» موجود ‏ بذاته 
فهذا جانبه المركب مفهومياً. لكن الموضوع المركب مفهومياً ليس 
واقع الشيء نفسهء بل مجرد تركيب ذهني يمثله. والتوهم أن التركيب 
المفهومي» وهو علامة تشير إلى الشيء فحسبء. هو الواقع الذي 
يشير إليه هذا التركيب» هو كالتوهّم أن الإصبع المشيرة للقمر هي 
لفغن نفسه 
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الجانب المشروط من الشيء المتبدذي كموضوع للمعرفة هو 
طبيعته المتبادلة الاعتماد. مثلء الشروط التى يعتمد عليها وجود 
بذاطة عير ان البعة سيكو بورهو افقو والساق ا 
وكل منها مشروط بالشمسء والماءء والتربة» وشروط أخرى. 
بالإضافة» ما هو حاضرٌ فى خبرة العارف المستعرف 2665أمعه©0) 
(عممعترءم:8 لمعرفة فاع هو دفقٌ من الأحاسس» والمشاعر» 
والإدراكات المتبادلة الاشتراط وهكذاء والتى تظهر بالاعتماد على 
الشيء المدرّك. ١‏ 

الجاتب الثاليقه وهو الجانت المتكامل هن الشئء المغزوك: 
يُدرّك في التنبّه (55ههاد94ه34) عندما يوضع كل التر 5 المفهومي 
جانباً. ففي التنبّه الكامل» ليس هناك ذات ولا موضوع؛ هناء تدفقٌ 
الخبرة يُدرَك ببساطة كتدفق» فارغ تماما من الموضوعات والذات. 
هناء يصير الشخص داريا بالجسد فى الجسدء والمشاعر فى 
المشاعرء وهلمم جراء من دون تفسير هذا الوعي بطريقة ثنائية إلى 
ذات وموضوعات. فالاستبصار المباشر يقدم معرفة متكاملة» وبينما 
تستطيع التراكيب المفهومية تقديم تمثيلاتٍ ذهنية للأشياء التي تُعرّف» 
فإِن استبصار الدراية المباشرة وحده يستطيع كشفها كما هي عليه 
فعلا. 

تقليديًء هذه الجوانب الثلاثة تُشرح بالتشبيه مع السراب الذي 
يُحسب ماء. لأنّه سراب» فليس هناك ماء حقيقى. وما يُتصور ماءً هو 
منره ةق اللقدر ساق انب غير مم امغتار هذا الذقق عن 
الأدركات مالسطظقا برو الدانن الت كب مقؤرفياً وإمواف 1 ها 
حقيقياً في دَفَق الإدراكات هذا هو الجانب المتكامل. 

المعرفة وظيفة للوعي. كيف يفعل الوعيُ ليولّد معرفة بالجوانب 
الثلائة للأشياء؟ طبقاً ليؤغائشاراء يعمل الوعى بطريقتين مختلفتين 
أساساً. الأولى هي طريقة الوعي الاعتيادي الثنائئي (151له:2)2» حيث 
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تتضمن المعرفةٌ الذات والموضوع. ويُشار لها عادة كوعي استطراديٌ 
(5196:نله1015)» لانتقاله بين الذات والمواضيع. يستطيع الوعي 
الاستطر ادي معرفة شيء معطى عبّر تمثله (ممنافاصعدىء ومع« ) 
كموضوع للوعي. هكذاء ورغم وجود شيء مُعطئ كأساس للموضوع 
المدرّك» فإنَ الموضوع كما هو مدرّك ليس الشيء المعطى نفسهء بل 
مجرد تمثلٍ ذهني له. الذاتٌ العارفة أيضاً تمثلٌ ذهني للنفس. ورغم 
وجود شخص فعلىّ كأساس للتمئّلء فإنَ ذات الوعى العارفة 
بالمنؤضتوع:في. المعرفة العاديةالبست الشتخمل الفعلي: بال تجرد 
تمثّلٍ لهء كما أنْ الموضوع مجرد تمثل للشيء الفعلي. 


الطريقة الثانية التى يعمل بها الوعى طريقة لاثنائية 
(50ن21:ومه21)» إِذْ تكون المعرفة مباشرة وفورية» ولا تتضمن 
تمئّلات الذات والموضوع. لأنْ المعرفة العادية ثنائية» فحين تحاول 
فهم المعرفة المباشرة والفورية بصيغة معرفة الموضوع والذات» 
ستراها حتماً مختلفة عمّا هى عليه» حاسبة إياها موضوعاً للوعى 
الاستطرادي. لكن في التنبّه (55ءهاد08م341). الذي هو لاثنائي» تحير 
هذه الطريقة التي يعمل بها الوعي مباشرة. غير أنْ الحديث عنهاء مع 
ذلك» بالضرورة حديث عن موضوع معروف بواسطة الذات» لأنْ 
الكلمات» كالأفكار» مجرد علامات على الواقع وليست الواقع نفسه. 
وكما يقول فَسبَنْدو فى تلخيصه للأشعار العشرين (565ء7١‏ ه10 » 
إنَ الفهم الكامل للأشياءء» حتى في الفكر الاستطرادي» كامن وراء 
مجرد الفكر الاستطرادي©. 


(5) انظطلر:##تككل از عأموطءء م301 ,كع ااه ع1 وأع عوط لم عع 1امع1 .31 ململ 
330-341 .مم ,(1991 ,رصهَالتمعدك/ة تعلوه لا بجع81) بر[ممدماتام 
لترجمة الأشعار العشرين (565مء/1 7006) لفاسبندو (ناطلصةطنوة)» انظر ص341- 

4 لت رحمة أشعاره الثلائين (ومكمعك1 بو م171). 
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وعي المستودع 


لشرح العلاقات بين الأنواع المختلفة من الوعي القصدي 
(25101152655 00 [08ملامعاه1) و تفسير تماسكه واستمراريته» يُحيل 
اليؤغانُشاريون إلى وعي أساسي يُسمى وعي المستودّع ألا فجُكنا 
(#صهمزة/ 4123). للوعى الاعتيادي دائماً موضوع» لانه دائماً عن 
شيء ماء وله دائماً ذات» لأنه دائماً ير شخص ما. ولأنْ 
الموضوع مقصودٌ (1265060) بواسطة الذات» يسم هذا النوع من 
ألوعي أحياناً وعياً قصدياا*". وفي يؤغاتشاراء يُسمى عادةٌ وعياً 
استطر ادياً (00250101152655) 101501015196)» لتحرّ كه جيئة وذهاباً بين 
الذات (التي تُسمى الممسِك (60م6:35)) والموضوع (الذي يُسمى 
الممسوك (60م0:25)). على نقيض هذاء ليس وعي المستودع 
استطرادياً ولا قصدياً؛ فهو لا يتطلب ثنائية الذات ‏ الموضوع للقيام 
بوظيفته. 


في جوانب عديدة يمكن مقارنة طبيعة ووظائف وعي المستودع 
بطبيعة ووظائف اللاوعي (5ناه170002500) في علم النفس الغربي. 
فكلاهما يُعتبران من أنواع الوعي الأساسية الأعمق وكلاهما 
يُستخدمان لتفسير جذور الاستمرارية فى الوعي الاعتيادي. الاختلاف 
الرئيس» بالطبع أنه بالنسبة لليؤغائشاراء لا شيء؛ ولا حتى وعي 
المستودع له وجود منفصل دائم. وعي المستودع . كي شيء آخرء 


(6) انظر بول ج. غريفيث (11065 .1 اناة8) ترجمة مشروحة ل 13,20-11,18 
:6م5011 46/14/4716 جزء من النص الذي يحتوي على البراهين الثمانية للوعي 
المخزن. فى :1/12 0714 110ه/ئ4اء4( 804151 «ددء |1014( عااء8 08 ,قطاة ك0 .ل أسوم 

.220 .م ,(1986 ,001351) معم0) هآ[ رعالهكهآ) بمعاطمعط ترك 0-80 ةلز 
(#) وهو الوعى كما يفهم. بصورة خاصة؛ في المذهب الظاهراتي في الفلسفة 
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مشروط ودائم التغير. فضلاً عن ذلك» فإنه» وبخلاف اللاوعي 
الفرويدي (كداهك5ه11220 هذنلداء1)» ورغم لادرايتنا به عادة بسبب 
عمقه الكبير»ء فيمكننا أن نغدو واعين به. 


أنواع الوعي الثمانية 

لتيل فهم أفضل لما يعنيه وعي المستودّع. من المفيد تفخص 
الأنواع المختلفة من الوعي المُقرّة من يوْغانشارا. فهناك ثمانية أنواع 
من الوعي يتم تمييزها من اليؤغاتنشاريين» تتطابق مع الطرائق الثمان 
المختلفة التي يعمل بها الوعي. الأنواع الستة الأولى من الوعي تولّد 
الدراية بالموضوعات المختلفة للحواس والذهن: (1) البصرء المتولد 
بواسطة وعي العين (55655نامءقم0© 6نز8) ؛ (2) السمع» المتولد 
بواسطة وعي الأذن؛ (3) الرائحة» المتولّدة بواسطة وعي الأنف؛ 
(4) التذوق» المتولّد بواسطة وعي اللسان؛ (5) اللمسء, المتولّد 
بواسطة وعي اللمس؛ و67) التفكير» المتولّد بواسطة وعي الذهن 
(54ذ80). أما النوع السابع من الوعي يستطيع تمييز وعي المستووّع 
لكنه يتوهمه موضوعاً فيراه خطأ نفساً مستقلة دائمة. لتسببه بهذه 
النظرة الخاطئة والضالة» يُسمى النوع السابع من الوعي الوعي 
المدنّس (2655دناه1هومه© 268164). هذه الأنو اع السبعة من الوعي 
جميعها قَصُدية (0581نامعءاه1)» وتعمل ثنائياً ((1ل21121150108)» بصيغة 
الذات - الموضوع. 

النوع الثامن من الوعي هو وعي المستودع الكامن تحت الأنواع 
والوظائف الأخرى من الوعي. وحين يُطهّر من الطمع والجهل يصير 
دارياً مباشرة بنفسه» ذلك هو الوعي المؤسّس للاستنارة. يتوجب عدم 
خلط هذه الدراية (ووعمع:هنته) مع الموضوعات المختبّرة في 
الوظائف السبع الأولى للوعي» لعدم تمايزها إلى ذات وموضوع 
الوعي. وكما يقول فَسُبَئْدو في المقطع الشعري 29 من الأشعار 
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الثلاثين دءىمء7 د77 : " المعر ف فوق - الدنيوية (3/020826-ءم511) 
للاستنارة قابعة وراء الفكر وتُنال دونما طمع ". 

نظرية وعي المتسودع واحدة من أعظم مساهمات يوْغانُشارا في 
فكر المَهَاياناء ومكنتها من تفسير استمرارية الشخص مع تحوّل 
المعاناة إلى يرْفانا ومع غياب نفس باقية موجود باستقلالية. حسب 
هذه النظرية وعي المستودّع وعي ثاقب شديد النفاذ كامن تحت 
الوعي الاعتيادي. وهو يجمع ويخزن نتائج أو بذور الخبرة لتنضج 
وتولد خبرات جديدة. فتماما كما تحتوي بذرة ضئيلة على شجرة 
عملاقة بشكل جنينيَّ» كذلك تحتوي بذور الوعي كل الخبرة الواعية 
جنينياً. كل الخبرات تنشأ من فده البذور ولحدن سماتها الفريدة من 
الشيفرات (0065©) المتضمّنة فيها. 

البذور التي يجمعها وعي المستودّع كثمار من الماضي ويعيد 
[خراجها كدايات لشبرات جديدة توفر الاسكمرارية بين فعاليات 
الوعى الماضية» والحاضرة» والمستقبلية» وهى استمرارية مطلوبة 
لإسباغ التماسك على النشاط الذهتي للفرة. تفسير استمرارية الخبرة 
يقدّم الجواب أيضاً عن كيفية ارتباط الشخص الجاهل الممارس 
للسبيل الوسطي بالمستنير الذي سيصير إليه. استمرارية البذور في 
وعي المستودّع توفر وعياً مستمراً يحدث فيه التحول من الجهل إلى 
الاستنارة. 

الأهمّء من منظور الفهم الحقّ (الاستنارة»» أن التمييز بين وعي 
المستودّع والوعي القَّضْديٍ للفكر والإدراك يساعد في تفسير نشوء 
الجهل والاستنارة. فالجهل ينشأ عندما يحسب الوعىُ الاستطرادي أنْ 
ذات وموضوع المعرفة هما ببساطة الواقع الذي متلا وهذا يولن 
النظرة الخاطئة بأنْ الموضوعات توجد مستقلة عن الوعى وخارجاً 
عنهء إضافة إلى النظرة الخاطئة بأنْ الذات (اموزط8) نفسٌ (ادة) 
منفصلة ومستقلة. بسبب الجهلء كل من وعي الموضوع» ووعي 
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الذات» ليسا سوى تجلَّيين لوعي المستودّع. فإنَّ وعي الذات يميّز 
نفسه عن وعي الموضوع ويرتبط به كما ترتبط الذات بالموضوع. 
وهذا يتجلى في التشبث الدائم بالموضوعات المميّز للمستويات الدنيا 
من الوعي. هذا التشبث؛» مع ذلكء ليس له أساس واقعي, لأنّه 
كما يبيّن فَسُبَئْدو في المقطع الشعري 17 من الأشعار الثلاثون: 
'الأنواع المختلفة من الوعي ليست سوى تحولات. وما يميّز وما 
يميّزء لهذا السبب» كلاهما غير حقيقيين". 

نشوء الاستئارة يبدأ عندما تُرى ذات المعرفة /ه منوزطن5) 
(016088هط! خالية من واقع الشخص وثرى موضوعات المعرفة خالية 
من واقع الأشياء. وتترسخ الاستنارة تماماً حين يُعرف الواقع الحقّ 
للشخص والأشياء مباشرة بواسطة الوعى الأساسى فى التنبّه. 

في التنبّه» يتم دحر الثنائية» إذ إِنْ كلا 3 ذات وموضوع 
التغبرة يتحلان فئ مباشرة الخبرة 'نفسهاء على سبيل المقال: فى 
النقس المتنبّه (ومنطهه8 امقفهة38)» يبدأ الشخص كذات ناد 
بالنمّس كموضوع. لكن عندما تتعمق الدراية فإِنّ الشخصٌ يَصِيرٌ 
التنفسٌء تاركاً وراءه النمّسَ كموضوع والشخصٌ كذات كان لها 
التنفسٌ موضوعاً. 

فوق هذاء نظرية وعي المستودّع تفسر استمرارية الشخص 
الجاهل مع ذاك الذي سيصير مستنيراً» بصيغة تدنيس وتطهير البذور 
داخل وعي المستودع المستمر. فالبذور المتضمّنة لأدناس الفكر 
الاستطرادي وللتشوّش» الطمع والكراهية يمكن تطهيرها بممارسة 
الكمال (دمناءء5مء< 01 أونناعوءط) وعندما تتطهر» تُولْدُ الذهنّ البوذي 
للبودِسَتفا. 

وعي المستوقع يقدم تفسيراً أيضاً لكَرْماء وهي عواقب الأفعال 
على الفاعل. فما لم يكنْ خزن نتائج أفعال الشخص في مكان ما 
وبصورة ما ممكناً. من المُحال تفسير تأثيرها على الشخص في 
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المستقبل. ولكن حسب نظرية وعي المستودّع» تُخزن نتائج الأفعال 
كبذور تنشأ عنها خبرات المستقبل. 


إحدى الطرق التقليدية لفهم وعي المستودّع وصلته بالوعي 
الذهني والحسي الاعتيادي هي مقارنتهما بالماء والأمواج. المحيط ماء 
لا غير. ما نلاحظه في هذا الماء أمواجه» ترتفع وتهوي باستمرارء 
ولكل منها شكلها وقوّتها الخاصة. لكنّ الأمواج ماء لا أكثر؛ مجرد 
ماء يرتفع بشكل وقوة موجة ومجرد ماء يستعيد شكله وقوته في 
المحيط. ليصعد مله مرة أخرى بشكل وقوة جديدين. على النحو 
ذاته» أشكال الوعي القصدي الجزئية مجرد تجليات للمحيط العظيم 
لوعي المستودع . تظهر منه وتعود إليه. 


لا الواقعية ولا المثالية 

لأنهم يرون وعي المستودع المصدر الأساسي لكل المعرفة» 
يُعتَبّرُ اليؤْغانُشاريون أحيانا مثاليين فلسفيين (5)فتلهء12 لدعنطمهدهانطط). 
وقد قام المأؤّلون بمعارضة مثاليتهم لاحقاًء في بعض الأحيان» مع 
واقعية السَرْفَاسْيِفَادِيين (5هذ0ة500ة5320). الفرق الأساسى بين الواقعية 
والمعالية عر أن الراتدية تعدير الاشياء الخاريحية تهائية: .وكل ما 
سواهاء بما في ذلك الوعي» منسوب للواقع الخارجي. بينما تعتبر 
المثالية» من الجهة الأخرىء الوعىّ هو النهائى؛ وكل ما سواهء بما 
في اذلك الأشيا اللخارجية» .واقعية قية إليه فحسدب: 


لا ريب في أن مدرسة يؤْغائشارا تعتبر الوعي مصدرٌ كل مِن 
الذوات والمر فاك وأنها تنكر وجود مرق ورمانة أو ذوات 
منفصلة عن الوعى ومستقلة عنه» استناداً إلى ظهور تلك الموضوعات 
والذوات فقط في عملية المعرفة» والمعرفة تحدث في الوعي لا غير. 
فلكونها مركبة من الوعي» ليس هناك مكان آخر يمكنها الظهور أو 


ةيدنالا 


الوجود فيه سوى الوعي. لكنّ كلا من أَسَئْعْا ومُسْبَنْدو يقر بواقعية 
الأشياء التي تتركب منها الموضوعاتء إضافة إلى واقعية الأشخاص 
الذين تتركب منهم الذوات» ولهذا من الجليّ أنهما ليسا مثاليين. 
فهما لا ينكران أن للموضوعات أساساً فى الأشياء أو أنْ للذوات 
اانا افق الا تعاس نواقدا + الحتانت لقال من الخقياء كنا تنه 
العافت المتكايل .ننه مراعة أن لأسا والا مع من نوده راقفا 
ويمكن معرفتها حقاً كما هي عليه في المعرفة المباشرة غير 
الاستطرادية للتنبّه. 

نظريتا وعي المستودع والجوانب الثلاثة تجتمعان معاً في فلسفة 
يؤْغائْشارا المبكرة لتعرضا سبيلا وسطيا بين الواقعية والمثالية. فى 
فو الحانب لمكا "كديا مكذ ادها كنار امؤزية مضالات 
الأشياء المشروطة» كما هي معروفة في الوعي الاستطرادي» كمجرد 
تركيت لهذا الوعي. بالعالي يتخاشى اليؤغائشاريون خطأ الوافعي 
(كنلهء2) الذي ري اذك والموضوع في المعرفة اللاستطرادية 
وُجودات (62665ا8»15) واقعية مستقلة. وفي الوقت نفسهء لأنهم 
يقرّون بوجود أساس لتراكيب الذات والموضوعء وإمكان المعرفة 
المباشرة لهذا الأساسء» فإنهم يتجئبون الخطأ المثالي الزاعم أن 
الأشخاص والأشياء موجودة فقط كأفكار في الذهن. 

يشرح فسُبَنْدو السبيل الوسطي في يوْغانشارا في المقطع الشعري 
السابع من الأشعار العشرين: 'الشخص الذي لم يستيقظ بعد لا 
يفهم أن الأشياء التي يراها في حلمه لا توجد". ما يقصده. أنه 
طالما الشخص يحلم فكل ما يراه في حلمه يبدو واقعياً له. لكن 
عندما يستيقظ. سيكون لديه إدراك بأن موضوعات الحلم كانت مجرد 
موضوعات حلم. فَسْبَنْدو لا يزعم أن الأشياء المرئية في الأحلام غير 
موجودة كموضوعات في الأحلام؛ فإنكار موضوعات الحلم إنكارٌ 
لخبرة الحلم نفسها. بالأحرىء ما يبتغيه هو أن موضوعات الحلم 
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مجرد موضوعات حلم وبالتالي لا توجد خارج خبرة الحلم. ولأن 
شر ادل حي بكر مداحي محرا بر صبرة لكام يستطيع 
ُسْبَئْدو القول إِنّ موضوعات خبرة الحلم غير موجودة واقعياً. 

في تعليقه على هذا الرأي» يمضي فَسُبَئْدو للقول إن 
النوضوعاك المكفن فى ومن البقظة العادي فى كالم ضوفات 
المختبرة في الأحلام عند مقارندها مع الأشياء المُخْتَبْرَة مباشرة في 
التنبّه الكامل. فموضوعات الحلم مركّبة من عناصر خبراتٍ يَقظةٍ أسبق 
ولا توجد خارج الحلم. على النحو نفسه؛ موضوعات الوعي 
الاعتيادي الاستطرادي مركبة من معطيات ذهنية وحسية متنوعة لا 
توجد خارج عالم الفكر الاستطرادي. كل من موضوعات الحلم 
وموضوعات الفكر الاستطرادي لها أساس ذ في الواقع, لكن ما يركبه 
الوعي في كلا الحالتين على ذلك الأساس مختلف عن الواقع الذي 
يمثله التركيب. بالإضافة» ا ا 7 أن 
موضوعات الحلم غير واقعية لحين وقت استيقاظه. كذلك يعجز عن 
معرفة أن موضوعات الفكر الاستطرادي غير واقعية إلى أن يَحْبَرَ 
الأشياء كما هي عليه فعلاًء في الدراية المباشرة اللااستطرادية للتنبّه. 


معرفة 0 
تحليل يوْغائُشَارا م للمعرفة 37 بحثه لمراحل ممارسة 
البووشئف0 (66ناء2 800152508) الفصل عن المعرفة يُفتتح 


(7) فصل "لهطاهه كائة1" من ععناعومط ودانهدفبهه8 /0 دمعه 5 77:6 من تأليف أسنغا 


(453288)؛ ويتضمن تحليله للمعرفة. مترجم ومشروح فى :07 ,1115لا صدءدآ عمتصول 
«ع1]) قاب إطممالهئى 800 كامعتتمكلق ره «عاصمط0) ها ناته 1 116 «براتاوع1 واراسامييل 
.(1979 رووع25 [(102192516 وأطصسن[ه0 :عازه لا 


اا 


بالسؤال التالي» "ما معرفةٌ الواقع؟" وجواب أَسَئْعا ضرورة تمييز 
أربعة أنواع من المعرفة وهي تحديداً: 
1. ما هو مقبول كلياً من الكائنات العادية. 


2. ما هو مقبول كلياً من العقل. 

3. المعرفة المطهّرة تماماً من تّعميات (780005ئه065) الأذناس . 

4. المعرفة المطهّرة كلياً من تّعميات ما يمكن معرفته. 

بقية النص مكرّسة لتحليل هذه الأنواع الأربعة من المعرفة. من 
المثير للاهتمام أن أَسَّئْعَا لا يرفض لا الآراء اللاتفكرية (عاناء66عمملآ) 
للناس العاديين ولا الأحكام المتمعّنة للبحث العملي العقلاني» 
كمعرفة. إنه فقط يرى هذه الأنواع من المعرفة أدنى لأنها أقلّ كشفاً عن 
الواقع» بسبب التعميات الناشئة عن الطمع. من المثير للاهتمام أيضاً 
أن المعرفة الأعلى تتطب تطهيراً للنفس وتدريباً على طرائق الاستبصار. 
ومن منظور آخرهء من المثير للدهشة أنّ غاية المعرفة ليست المعرفة 
لأجل المعرفة ولا المعرفة لتحويل البيئة (أي التطبيق التقنى للمعرفة 
العلمية)» بل تحويل نفس الشخص ليساعد الآخرين. 


المعرفة العادية 

يلين أسلها إلن 'اليعرفة الغادية يوطي" الآراء المشمبكة للنامن 
المؤسّسة على الربط المعتاد بين الأسماء والأشياء". المعرفة العادية 
متجذرة في افتراض أنْ الأسماء أو التوصيفات اللفظية متطابقة مع 
الأشياء التى تُسميها أو تُوصفها. هذه المعرفة تفترض أننا نعرف طبيعة 
الشيء عندما نعرف اسمه. مثلآ» نحن نعتقد أننا نعرف ما هو الثلج 
عندما نعرف أنه يُسمى “ثلجأ". لكن معرفة أنّ الكلمة الإنجليزية 
للثلج هى "500" لا تخبرنا ما هو الثلج. ولا معرفة الكلمة اليابانية 
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4 للثلج هى 0 طن تخيرنا بذلك. من ا لجل" أن معرفة أسم شىء ما 
ومعرفة طبيعة هذا الشىء أمران مختلفان. 

واقعة أن الأسماء والتوصيفات اللفظية مختلفة عمًا تسميه أو 
تصفهء لا ثُرى بنظر أَسَئْعْا سبباً لرفض معرفة كهذه باعتبارها خالية 
من أي نوع من المعرفة. المسألة هي أن الأسماء والتوصيفات اللفظية 
تقدم معرفة محدودة جداً فحسب. ما يرفضه أسَنْعْا فعلاً هو الزعم 
المثالي بأنْ الأسماء والتوصيفات لا تقدّم معرفة بالواقع من أي نوع» 
لأنّ ليس ثمة سوى الأسماء والتوصيفات. هذا الزعم متجذر في 
النظرة بأنّ الأسماء وحدها ما يوجد»ء وكل ما يمكن تسميته أى 
توصيفه مجرد تركيب ذهني (مهناءع تمده [2غم3266). نظرة أَسَنْعْا أَنْ 
الأسماء والمسمّيات تظهران معأ وهما مفيدتان بطرق مختلفة. 


المعرفة العلمية 


النوع الثاني من المعرف يوصف بأنّه "معرفة حسنة التحليل حيث 
يُؤْسّس الشيء المتفخخص ويُْبّت بالبرهان والدليل". ويمضي أُسَّئْعا إلى 
أن "هذه هي معرفة الناس المحكومين بالعقل». والماهرين في 
المنطق» الشديدي الذكاء. وهم متفخصون ماهرون ذوو قوة تفكير 
عظيمة". لعل هذا وصف جيد للعلم والعلماء المعاصرين. لكن لماذا 
تعتبر المعرفة العلمية العقلانية» المقدّرة عالياً فى ثقافتناء معرفة أدنى 
فى النظرة البوذية؟ الجواب» باختصار» 5507 المعرفة مؤسّسة 
على القكر الاستطرادي» الذي يقطع التدفق المتتصل للواقع لقطع 
صغيرة منفصلة» تُسمى مفاهيم» تُربط مع بعضها لاحقاًء بمساعدة 
المفاهيم المجردة» وتُحوّل إلى نظرية عن الواقع. بتفكير كهذا فإنَ 
الأشياء نفسهاء كما هى عليه فعلاء لن تُخْتَبَرَ أبداً. هذا سبب أن أَسَنْغا 
يرى المعرفة الؤؤمسة على لكر الاستطرادي» مهما كانت صارمة. 


11خ 


أدنى من المعرفة المؤسسة على الاستبصار المباشر فى الأشياء كما هى 
عليه فعلاًء وهو ما يسميه '" هكذيتها" ("5و6صاءعنة" م 1). 1 
أَسَنْعْا يوافق أن الأشياء في ذاتهاء في 'لهكذيتها" » متداخلة تماما 
مع الأشياء الأخرى. فكل شيء حاضر في أيّ شيء معطى» وكل ما 
مُعطى حاضر فى كل شىء آخر. ليس هذا ما يعنيه النشوء المتبادل 
الأععياة مسي بل تخدير هنذا القدا نج ديلرا :قن العية سك فى 
يله المعؤفة الامسطادية الساومة ون اتنس سي لقره الفكر 
الاستطرادي» يقول» 'تحديداً لأنّ الهكذية (685ضطء5) غير معروفة» 
تنشأ الأنواع الثمانية من الفكر الاستطرادي في الكينونات غير الناضجة 
(©لا 8 صصص]) ". ' الكينونات غير الناضجة " تعني هنا من لم ينالوا بعد 
ذهنّ الاستنارة (8/1120 أمعصسسصعاطع نلمظ عط1). 
الأنواع الثمائية من الفكر الاستطرادي تُصنف طبقاً لطرق تعميتها 
الواقع. وتتضمن الفكر الاستطرادي المتعلق ب: 
. الطبيعة الماهوية (573156 1هنامءو85), 
٠‏ الجزئية (نإاتمةاسعناعة). 
. استيعاب الكليات. 
. أنا (7) 
. لى (عمنك3) 
المتفّق عليه (عاطهععرعة عط1) 
المختلّف عليه (عاطوءءمعدوزط ع6ط1) 
: المتعارض (0021:813) مع المتفق عليه والمختلف عليه 


عم ايح ايأ لض نأ اخ ذأ م 


كليهما. 

الثلاثئة الأولى» وهي الفكر الاستطرادي عن الطبيعات الماهوية» 
والجدنيات» والكليات» تولد اله بالأفياء التخارحية باعشارها 
موجودة بذاتها ومنفصلة عن كل من الأشياء الأخرى والذات العارفة. 
بعد أن يولَدُ الحسٌ بالأشياء الخارجية» يُكائْرُ (165هرعناهء0) الفكرُ 
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الاستطرادي نفسه في عملية تأسيس العلاقات بينها وبين والنفس. 

الفكر الاستطرادي عن 'أنا" (1) و"لي" (88:6) يولّد الحسّ 
بالنفس ككائن باطنيّ دائم منفصل» كود بذاتهء ومقابل للأشياء 
الخارجية الموجودة بذاتها. بعد أن يولد هذا الإحساس بالنفسء 
يُكائرُ ذاتّه في عملية ربط النفس مع العمليات والوظائف المؤسّسة 
للوجود الشخصي ومع الأشياء الخارجية. 

أما الفكر الاستطرادي عن المنَّفْقَ عليه» والمختلّف عليه» وغير 
المتمّق ولا المختلّف عليه» وبالارتباط مع النفس والأشياء المولّدة 
استطرادياء فيُنشىء الطمعء والكراهية» والضّلالء على التوالي. 
الطمع؛ والكراهية» والصَّلالء هي طبعاً الأذناس (205ءصهاقء2) التي 
تُعمّي الواقع وتحجب التحول الذاتي والعمل لمساعدة الغير. 

كلا النوعين من المعرفة الاستطرادية» العادية والعلمية» تُوصّفان 
من أَسَنْغَا كمعرفة "أدنى " (:6:10/م1) لثلاثة أسباب: أولاء هذا النوع 
من المعرفة يولّد الأدناس؛ ثانياء إنها لا تستطيع توفير أساس 
لممارسة ناجحة؛ وثالثاًء إنها عاجزة عن التّفاذ للواقع كما هو عليه. 
المعرفة الخالية من الأذناس الشخصية 

النوع الثالث من المعرفة» وهو أحد النوعين الأَسمَيَين للمعرفة» 
يُوصف بأنه خالٍ من الأذناس الشخصية. الأذناس الشخصية هي 
الجهل» والطمعء والكراهية. فبتدنيس وعي الشخص وإرادات - 
اختياره (025]ناه7) تُكرَّنُ كلّ المواقف والأفعال المولّدة لدُوكا. 
الجهل» والطمعء والكراهية تُعتبر أذناساً ُفسد طرق عمل وتفكير 
الشخص. مثلاًء التفكير بأنّ الشخص نفس منفصلة» ودائمة» يجعله 
مهووساً بالمصلحة الشخصية» يفكر ويعمل فقط بصيغة حماية الذات. 
الأشخاص والأشياء الأخرى تُرى فقط من حيث كونها مُنمّية 
للمصلحة الشخصية أو مُدمّرة لها ولا يمكن أن ثرى كما هي عليه. 


001110110 


يُعتبر الجهل جذر الدَّنّس لأنّ الشخص الخاضع للنظرة الخاطئة 
بأنَ كل شيء موجود بانفصال واستقلالية لا يستطيع رؤية الأشياء كما 
هي حقاًء وأنْ لها طبيعة النشوء المتبادل الاعتماد. فالأذناس تُعمّي 
الطبيعة الحقّة للواقع. ولهذا يُعرف النوع الثالث من المعرفة بالمعرفة 
الحرّة من الدنس. 

ويمضي أَسَئْعَا للإجابة عن سؤال 'وأيّ نوع من الواقع تُعرفه 
المعرفةٌ الحرة من الأذناس؟" قائلاً إن معرفة كهذه تّرى أن ليس هناك 
نفساً منفصلة سواء بمعزل عن أو مع المجاميع الخمس من العمليات 
المكوّنة للوجود الشخصي. فوق هذاء توفر هذه المعرفة فهماً عميقاً 
لدُوكاء أصولهاء وتوقفهاء والطريق لإيقافهاء بصيغة النشوء متبادل 
الاعتماد. 


المعرفة الحرة من الفكر الاستطرادي 


النوع الأسمى من المعرفة» الخالية من كلّ تعميات ما يمكن معرفته؛ هي 
المعرفة التي للبودات”* (800085) والبِودِسَئْفات!** (5هغةونطكه8) 
عن الواقع. فهم يَعرفون» باستعمال الفكر الاستطرادي الصارم» أن كلا من 
النفس (561) ومكوّنات الأشياءء بلا نفس (561846858)» وأنّ الفكر 
الاستطرادي نفسّه مجرد تركيب مفهومى. بالإضافة. يعرف البودات 
والبووٍسّئفات:: بالاستبصار المباشر» الو سائل الحظيمة الاستنارة... الواقتع 
الفعلي للأشياء. وهم لا يتوهمون خطأ أن التراكيب المفهومية هي الواقع. 
هذا النوع الأسمى من المعرفة يكشف أن الحال الفعلية للأشياء هي أنّها لا 


(#) كلمة بوذا (8448) (من دون أداة تعريف) تعني الشخص المستنير من أنباع 
بوذاء وترجمناها إلى (بودا) تمييزاً لها عن اسم مؤسس المذهب " 
فى الإنجليزية بأداة التعريف (8ط00ا8 عط1) . 

(#) وَهُمْ المثال البوذي الأعلى للكائن المستنير المتعاطف المنذور لمساعدة الآخرين على 
دحر المعانأة. 


بوذا" » الذي يسبق اسمه عادة 
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موجودة ولا لاموجودة. بل سبيل وسط بين الوجود واللاوجود 
(ععمعاول:عه210). وهذا السبيل» السبيل الوسطى للنشوء متبادل الاعتمادء 
حسب أَسَنْعْاء هو الطريق الوسطي العظيم الذي وعظ به بوذا باعتباره 
السبيل النابذ للتطرّفات. 


رغم أن هذا النوع من المعرفة يتعذّر تعليمه بصورة وافية 
بواسطة الفكر الاستطرادي» فإنّه مقبول من كل البوذيين. ووجوده. 
لأرلعك الذين أرقظ الذهن المستئير فيهم: مؤسّس اجثياراً 
((للةتأمعمءم:8). ولمَنْ لم يبلغوا إدراكا كهذاء. لا يزال هناك الدليل 
المُعطى من ممارسة التنبّه بأنَ موضوعات الوعي مجرد تراكيب. ولمَنْ 
هم حتى بلا خبرة التنبّه» يظل هناك الإيمان بأخبار المستنئيرين مممن 
خَْبَروا الحقيقة النهائية. بالنسبة إلى الناس الآخرين» هناك المُحاجّات 
المتنوعة ضد الواقعية والتفسيرات المختلفة لطبيعة الوعى لتضفى 
المعقولية على وجود هذا النوع الأسمى من المعرفة. لكن بالنسبة إلى 
أسَنْعا وفَسْبَنْدوه كما هي الحال مع كل بوذيي مَهَاياناء الأمر المهمّ 
هو الممارسة الفعلية لإيقاظ الذهن المستنير. هذا هو السبب فى أنّ 
الفصل عن المعرفة» رغم أهميته الفلسفية» مجرد جزء صغير من 
نض أشتفا» الفركة أساساً على مراحل السنازسة الموذية بالإنسان 
ليصيرٌ بودِسّئفا. ٠‏ 


(3212 نط5 )؟ 2 


2 كيف يُحاجج نَعَرْجْنا ضد الأسباب والنتائج الموجودة - 
بذانهيا؟ 


0 0 دما 


3. كيف تختلف سَمُسارا عن يزفانا؟ وكيف تتشابهان؟ 

4. ما الجوانب الثلاثة للأشياءء ولمّ تعتقد يوْغانشارا بأهمية 
التمييز بينها؟ 

5 ما هو وعي المستودّع وكيف يرتبط بالأنواع الأخرى من 
الوعي؟ كيف تُحاجج مع (او ضد) وجود وعي المستووّع ووظيفته؟ 

معنا مو نم لان اماف القمية الفيرفة الساوية 
والمعرفة العلمية» والمعرفة الحرة من الأذناس» والمعرفة الخرة من 
الفكر الاستطرادي؟ وكيف تختلف هذه الأنواع الأربعة من المعرفة 
عن بعضها؟ وكيف تتشابه؟ 


7 كيفاء حسي يؤغاتشاراء تَنشأ دُوكا؟ وكيف تنشأ الاستنارة؟ 
3 اليه ار 5 وني 5 


مراجع إضافية 

سمتللذ/11 نزم لعاتلء ,كعودممع1 امتتمعدكط ١برطممدماقطم‏ اوملظ 

:0100 له علته لا عل<) 02711610 .هآ اول © 5وداعاعل18 

؟لاع2 01 2ملاعع11[مه طتعمناة 2 15 ,(2009 رؤوععظ 10111125117 
لنع1طمه1050قطم اخلط 81100 )10120120 1ه قدم ناد اقطمما 


تم لزتععه 7 :بره 11 7410016 عط زه ترم كىخ !1 [/671124 107 1/6 
و/01317ع طتمدمن) 320 ممتكخداكصم1' ذل .معل امع عله مدر ل تدان قار 
27655 (إ11و1ء 1377م لآ 010150 :72011 اعل8) 003111610 .آل اول 6 
عولء لا-لا6156-0/ اع [اعع»<ء 0ه 320 25126102 ةا 000ع 2 15 ,(1995 

ع 2615 ماع11 2 ها مهارم نعاط1 لمعتطممده لطم 


5 11211 لاط ,1120001100 مث :لإطمه5م1تلطط 25 طاوتط لظ 
.(2007 ,ل312مندهمن) وعمتطكتاطوسط أأععاعدط :111 ,كلامم قصة1لم]) 
2240 2:2مع082لا عمتصديعة (146-207 .مم) 9 320 8 وتعامقطت 
مععاوع 7/7 ةا 21215025محدمه 251002[1ع06 5غلا ,وعلمستختزتط3420 

.خطع نمطا 


ءاد .[ عاعتتع0ع1آ لإ0 ,عاتضمهءل8 كلامنزوثاعغ1 ١‏ روناي 4 :ددع 1أاوا1 
01 /5010 6135516 2 15 ,(1967 رووع2 ملع 7اطة :ل1 ,ع1 اتطمةلح) 
.0811 02:5نا 12831 12 ؤ5ع12تأممطة 01 أمرععدمه عغعطا 
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تطقطةم لآ .1 5011ه0آ لاط ,نرزممده]!811 اأكنللاظ [0 نم81 4 
2 كقط ,(1992 رووع2 11309011 01 /8إ11ؤ119725طنا :111 ,دأ امصمط) 
.(160-169 .مم) 2صتالقمدع !5 ده معام قطء الاتماعط 


نه طناسد وعات تمع [مع[ه توج طلمسماساة كا زه «مقتمواكنبه 1 4 فال زنمع770 

نم13 ,ملاعله1) 12202 لطاأعصمع 1 بط ,ترودكس ‏ «رمماء 11104 

عط 1 .ضملاة[قطةن أطعااعععء م2 15 ,(1970 رووعع 10160ع5نكاه1]1 
.11662 3 15 ,لاق3ع ]20 ط5نا0ط] ,ل552ء 121100110101 


[0 عالتتوعل[ 116 نمل أدعاة0) د «عزممدماة[ط 4 :ه8144 176 566 10 

-ععصءظ :[[8 ردماععسصترط) اععاع8 123010 مسامعلة 8/1 لإ ,دودو عامط 

01 515/ز223/1 طة لطاع نتامغطا ,ؤلامط5 ,(1995 رؤووع82 لإأزوتء117دلآ دما 

عطا 0تضة لصتم [لوعلعه1! غطا بلامط ,خطعنامط) 5هعاء 829291 
قط صا اعطاعع 10 دمتأعصطيظ؟ اتتدعط أهدم نامعل 


1/6 دز برامءعء8 عتاع[مم0ط لزه ععناعوىظ 116 :عمط [ه مستا معطا ع1توسةتايته 

-ععادء8) رطمةظ1آ ختقطلظ اعنط]' نز مله 17 أكنطلفلاظ منرم زه ار 

لاععا 01 515/آ2221 10101120م 2 15 ,(1996رووع2 9[113:2ئيد2 :لذن رلزء1 
.28118 عاممطاة دا قوع10 151212022 


ابد لاط ركط02110صيردهظ أهمعاء100 عط]1 :لوتطل810 22خز2ط342 

رأنحة2 صوعء >1 ع عع 1001160 ادهلا بتزعل8 220 هل دمرآ) مصصد خالا 

82 تله علمهط أوعط عأعطزة عطا تلإاطوط20م 15 ,(1989 

2ه 15 ,77-95 .طم ,011132031153" ,4 عام قطن .سونط 8100 
1 


120/07 لأمعنومامطعدروط اكتطلفلاظ ع1 تننألتنمطكه! إن لم*17 معي 

15 ,(1984 ,83221510355 121نأه3540 نتطاء”جا) عععاعهمط مداع اك 9م 

0 5ع1017106م 16 .201005 ه2تمعدعه20 عط 01 510 الااءون 

01 171110855 22011201 معلاءة 01 و5ع5لإ1هصمة 320 13251361025 
2ع 


75 [0 «عأاصره طن ادح 1ه 1 116 :ترا ةأوء غ1 عو تارم1 0 

د70 بزعل8) 11115/لا صوءآ[ ععاصول لاط ,طن ه:1 800 

قطة نأ أصملاعععة مه ذأ ,(1979 رووع:2 لإأأودع119دنآا وأطاستام0 
نأا ]0112م لطا ندع قلطا 01 هلله أقصةم 


معلمسممنرطل هل[ عط طناصد متطكدمننهاءع1 115 مه مبوعموعه 7 براموع" 
راكء 7[ فاته أمظ ترزممدم]1ز2 خا رسكا لتقطعتآا 6 '',أممءعى 
3117 /17/1 12115معء ,659-683 .زم ,(1994 معط مغء0) 4 .00 ,44 .01 
01 اتعصرمماعنء0 تعطاهيظ 5 35 طعءة ع6 لأنامطذ 72معهع10 

طم 0ط معلهح 851202 


ره80-لدطغز عطا قتته ««متنهاللء لق اأكتطفضياظ :ددءلال تقل[ عوداء8 0 
ب 5نا00) دعم :11 يعالهكهمآ) قطاتككت .ل انسوط نام ,مرءاطممط 


10 11100 


01 32819515 210 51112122217 5000 2 20213115 ,76-106 .مم ,(1986 
82120 هه 01 قاعءم35 عععطا غطأا ,ؤ5ع 20250101152 5016 01 35ع10 عطا 
56015 عط 01 ععضعاكلكءاء عطا 1015 5العططتتناع :3 أطعاء عطا هه ,ذاءء زطه 


00 015 
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الفصل السابع 
المجتمع والفرد 


ما هي واجباتي؟ ما هي القيم الأساسية للحياة البشرية؟ ما 
السلوك القويم (دَرْما)؟ بين 400 ق.م. و200 م. تقريباً» أنتجث الهند 
مجموعة متنوعة من النصوص لتجيب عن هذه الأسئلة» مفسّرة 
الأعداق الأسابية لالحياة رطرق تحقيق هله الأعداق: هذا الأديت 
يتضمّن الملحمتين العظيمتين راماينا ومُهابارّتاء بَعْمَْدْ غِيْتا» والبحوث 
عن السلوك القويم دَرْما شّسْترا (58356585 2528ةط(1). هذه النصوص 
تحاول التوفيق بين تشديد الفَيْدا المبكر على الشعائر الدينية والواجب 
الأخلاقي وتأكيد الأَوْبَيسَدُ على ضبط النفس والمعرفة التأملية» إِذْ 
تسعى إلى المكاملة بين النظرة الكوئية للرِغٌ قدا والنظرة الكونية 


للأوْبِيسَد. 


7 
مهاه ف .و 
تعفل عند 
0 4 


ع مركينة هندوسي من الرؤى القَّيّدية» والْأَوْبَنَشَّديةء والتأليهية 
(عناوعط1) هو بَعَمَدْ غيْتاء أي "نشيد الرب " (20ه.آ عط ؤه قده5). 
في غِيّْتا (18©)» وهي جزء من الملحمة العظيمة مَهابارتاء حيث أقِرّ 
بكل مِن تماهي الث لشخص الفردي مع اثَمَنْ وتماهي اتمَنْ مع ١‏ لحقيقة 
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النهائية للكون في الأَوْبَيِسَّدْ. لكن في غَيّتاء يُرمَرُ إلى أنْمَنْ/ بْرَهْمَنْ 
بالله (6600)» ويصفُ المعلّمُ الإلهي في غيّتاء كرشنا (وصطوم1). 
نفسّه بأنه نهائى من اللانهائى» زاعماً أنّه كل من الله وبْرَهْمَنْ 
الأَوْيَنِشَدُ في آن.. ْ 

عندما اكتسى بُرَهْمَنْ صورة ملموسة في شخص كرشناء رُوِمثْ 
الفجوة بين النهائى واللانهائى. هذا هو الحلّ الذي قدمته غِيّتا لمشكلة 
طريقة إدراك اللانهائي؛ قر حل يعطي أملاً وإلهاماً للناس العاديين 
ممن لا يستطيعون إمضاء حياتهم في متابعة المعرفة المحرّرة الممجّدة 
من الحكماء. فقد صار يُنظر للصّوّر المتعيّنة للعبادة الدينية كوسائل 
لبلوغ النفس النهائية المعلّمة في الْأوْبَِشَدُ. 

غِيّنا لم تقدّم الأمل والإلهام فحسب بل قدمث مُرشداً للحياة 
يؤدي إلى تحقيق ذلك الأمل والإلهام. السؤالان المهمّان في غِيّْتا 
هما: (1) ما العلاقة بين النفس العادية التجريبية أو الإمبيريقية 
(اههتموس8) والنفس النهائية (أنْمَنْ)؟ أو» منظوراً إليها من زاوية 
الأشياء» ما العلاقة بين الأشياء العادية والحقيقة النهائية (بْرَهْمَنْ)؟ 
(2) بأيّ وسائل يستطيع الشخص بلوغ أو خَبْرَ تلك النفس النهائية» 
آنْمَنْ؟ 

ومما لا يخلو من مغزى أن هذه الأسئلة ففحصتٌُ فى مجرى 
قرار أخلاقى (دمزوءء2 3840:21). إِذّْ تبتدئ غيْتا بأنْ 0 وخا 
لق 5 عاجزاً عن تقرير الفعل الصحيح المتوجّب القيام به. 
والسؤال المحدد يتعلق بقرار الحرب من عدمها لاستعادة المملكة 
العائدة عن عق له ولقسيه العوات الذى يعطيه كر شنا التدكر 
كقائد عربة أَرْجُناء يُقدم بصيغة عامة ليكون في المستطاع تبئيه في أي 
خيار أخلاقى محدّد. فالجواب يتحول لطبيعة الوجود البشري» 
وطبيعة الواقع » وغاية الحياة. 


212 


غِيْتا تتقبل نظرة الأوْبَنِسَدْ بأنَ الواقع»ء رغم ظهوره كمجموعة 
دائمة التغير من العمليات المتنوعة» فإنه» في نواته» ثابت ودائم في 
النهاية» وبلا أيٍّ تعددية (ل9إ1أهخام84010). حسب غَيْتاء فإنّ النفس 
النهائية» (انّمَنْ)) أيضاً ثابتة» ومتطابقة مع الواقع النهائي. ولكن 
بسبب جهله بهذه الطبيعة الحقّة» يظن أَرْجُنا أنه نفسٌ متغيرة تعيش 
في عالم من الموضوعات المتبدلة. ولكونه رأئ نفسة: نفنياً متغيرة 
زائلة» فإنه يبحث عن الرضا في عالم من التغيرء ودائماً بلا نجاح» 
لأنّ كامل سعيه ضال أساساً. 

ولأكن الما مركن أنككا هذا الخطاة حنيه قينا يغوه ذلك 
للفشل فى التمييز بين النفس الأدنى والنفس الأسمى. فالنفس الأدنى» 
فاه مؤسّسة بواسطة عنا (مقمده), وهي 000 (ولصوئن5) 
المادة ‏ الطاقة الثلاثة (سَثّفا (2)8891472 رحس (83[95)» تمس 
(33:ة7): وأسس كل الوجود البسيكولوجي. هذه النفس الإمبيريقية 
تحجب وتعمّي التقين النهائية» آثْمَنْ» مفضية بجنا إلى توهم النفس 
الإمبيريقية نفساً نهائية. هذا سبب إرشاد كُرشنا لأَرْجنا - الذي رأى 
خطأ التورط فى الحرب العظيمة التى كان يستعد لها بسبب الدمار 
والقتل الناجمين . بأن يحوّل انتباهه إلى آنمَنْ الأبدي : 

من يظنّ هذه [النفس] ذابحاً» 

ومّن يظن هذه [النفس] مذبوحاً. 

كلاهما جاهلان. 

هذه [النفس] لا تذبح ولا تُدْبَح. 

لفق إذا جه سعديد االشخص خظا باله الس اللبيريقية 
المؤشسة بواسطة غنا لأن النفس' السقيقة معثاة: كيف تمكن إزالة 


(#) بمعنى الخيوط التي يدل منها النسيج أو الحبل. 
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حجاب غُنا المُعمّي للتمكن من رؤية النفس الحقيقية؟ جواب غَيَّا هو 
وجوب ضبط النفس الإمبيريقية ووضعها تحت السيطرة لكي لا تعود 
قادرة على تضليل الإنسان. لكن هذا الجواب القصير لا يكفي » لأنْ 
نقطة الانطلاق على الطريق المؤدي إلى آنّمَنْ مشغولة دائماً بالنفس 
الجاهلة التي ترى النفسٌ والعالم المؤسَّسين بواسطة عُنا نهائيين. هذا 
سبب أن كُرِشْنا يقدم سبلا للمعرفة المحرّرة النهائية انطلاقاً من موضع 
وجود الفردء لكنها تؤدي بتصاعد إلى فهم أسمىء إلى أن يغدو 
الإنسان تدريجياً منعتقاً تماماً من الجهل. 


الفعل اللامتعلق 


ما هو مطلوب لأجل التحرر» حسب غيْتاء هو الانضباط الذي يمكن 
الإنسان من الانخراط في فعلٍ من دون التعلّق بنتائئج ذلك الفعل. فالتعلّق 
بنفس غُنا (01123-56[1) هو ما يؤسّس العبودية. النفس الإمبيريقية 
المؤسّسة بواسطة عُنا تركيت من ثلاثة أنواع من المادة بنوازع مختلفة 
تتعالق بنسب مختلفة. النوع الأول من المادة» سَنْفاء هو النزوع الذي يدفع 
الإنسان إلى النشاط الفكري. النوع الثاني من المادة» رَجَسُء هو النزوع 
الذي يدفع الإنسان إلى الفعل النشيط (5ا9718050). النوع الثالث من غُناء 
تَمَسْء يدفع الشخص إلى الفعاليات التعبّدية. هذه الأنواع الثلاثة من غُناء 
ف تعالقاتها المتنوعة» تفسر الأنواع المختلفة من الأشخاص» حيث لكل 
نوع صوره الخاصة من التعلق. 


إلى الإقرار بالطرق الثلاثة المختلفة 0 المؤدّية إلى 0 هذه 
الطرق الثلاثة» وتُسمى أحياناً يوْغا (825هلا)» تتطابق مع صنف 
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التعلّق الناجم من أنواع عُنا الثلاثة سَيْفاء ورَجَسُء ونَمَسُء ولذلك 
هى الطرق إلى المعرفة» والعمل» والتعبّد» على التوالى. المشترّك 
بين هذه الطرق الثلاثة هو ضبط النفس المؤدي إلى اللاتعلّق» والذي 
يحرر بتنام النفس الحقيقية من نفس - عُنا. بسبب طبيعة نفس - غُناء 
نفسهء بغض النظر عن نوع الفعل المتضمّن» ليستطيع الانفصال عن 
الفعل نفسهء المنتمي إلى نفسٍ - غُنا وليس إلى آَنْمَنْ. هذا هو جوهر 
السبيل إلى اللاتعلّق المعلّم في غِيّتا. 


الشبل الثلاثة لللاتعلق 


الأسس الكامنة وراء السُبل الثلاثة إلى اللاتعلّق هي (1) هدف الإستقلال 
عن عُنا (2) منهج معين» وهو على وجه التحديد ضبطٌ النفس في الفعل 
والشعور والفكرء و(3) مبدأ يقول إِنْ من المهمّ للإنسان» لأجل تحرير 
نفسه من غناء بواسطة ضبطهاء التعاون مع نفس - عُنا هذه والعمل من 
خلالهاء للتمكن من تجاوزها باضطراد. 


الأهداف البشرية 

مبدأ الانعتاق من عُنا بواسطة التعاون معها يتضمّن تنوعاً من 
الممارسات والمُثل العليا المكوّنة للحياة اليومية والممارسة الاجتماعية 
للشخص الساعي إلى آنْمَنْ. كيف يمكن تنظيم حياة الفرد ومؤسسات 
المجتمع لضمان التقدم نحو إدراك النفس؟ هذا سؤال تأخذه الهند 
بمنتهى الجدية. وللجواب ثلاثة أجزاء. أولاء وجوب فهم وتحقيق 
الأغراض الرئيسة للحياة» أي الأهداف البشرية الأساسية. ثانياء 
وجوب تحقيق الوظائف الجوهرية للمجتمع بواسطة الأشخاص الأكثر 
ملائمة لها. ثالثاء ينبغي تقسيم حياة كل شخص لمراحل تصاعدية 
تهدف لتحقيق الغايات البشرية الأساسية» بما في ذلك الانعتاق. 
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لتنظيم حياة الفرد والمؤسسات الاجتماعية» يجب أن يكون 
الفتشهن نوافيكا ولا سول الأعنراني الابجافيكة لعجا العدرية 
والوظائف الجوهرية للمجتمع. حسب الفلسفة الهندية» هناك أربعة 
أهداف أساسية للحياة» تتطابق مع الحاجات البشرية الأساسية. ودّور 
التنظيم والمؤسسات الاجتماعية هو جعل هذه الأهداف الأربعة ممكنة 
التحقيق. الكلمة التي تُطلّق على هذه الأهداف الأساسية هي بر 0 
(5688:نا2)» وتعنى "هدف الشخص '" (2502ء7 ه 01 0 
وكل إنسان له أربعة أنداف أساسية فى الحياة حسب التقليد الهندي 
الأهداف الثلاثة الأولى» العيش الفاضل دَرْما انض اطاة و سائل 
الحياة أَرتا (58:ة)» والمتعة كاما (202) كانت مُقرّة أصلاً في 
الأزمان الَيْدية» قبل أكثر من ثلاثة آلاف عام. وهي 0 في كل 
المجتمعات. أما الهدف الرابع» تحرير النفس مؤكشا (هطوعاه]8)» 
فأضيف نتيجة لاستبصارات حكماء الْأَوْبَنْشََدُ. هذه الأهداف الأربعة» 
مجتمعة؛ كَوَّنتْ أُسن القيّم الهندية منذ أيام الأوْبَِشَدْ. التوتر بين 
الأهداف الثلاثة الأولى من جهة» الناجمة من نظرة كونية تعتئق قيمة 
الحياة البشرية في هذا العالمء وهدف التحرر. من - جهة أخرىء 
الناجم من نظرة كونية لخدن بقيمة الوجود الروحي في ما وراء 
الحياة في هذا العالم» تمّ الإقرار بهما منذ عصر غَيْتا على الأقل. 
واقعاًء ساهمت د الخلاقة للتعامل مع هذا التوتر بقوة في 
حيوية التقليد الهندي. 

جوهرياء نظرية الأهداف الإنسانية تمثل محاولة لتقسيم القواعد 
الأساسية للمسارات الممكنة للفعل إلى أربع مقولات (1165مع16ة0) 
تتطابق مع الأهداف الأربعة للحياة. هكذاء فالقواعد المتعلقة بتصرف 
الشخص تجاه الآخرين متضمّنة تحت عنوان دَْما. والقواعد المتعلقة 
ضرف الشس تجاه التروة والقؤة معفقنة قن دقان انر اعد 
التضلنة عمترف تين اتتصوفين للق والمففة ال في كاما. 
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وأخيراً القواعد المتعلّقة بتصرف الشخص حول إدراك الذات جُجمعث 
تحت غتوان مؤكشاء متظورا إليها بهذء الطريقة» تنثل الأهذاف 
البشرية» جوهرياًء جواباً عن سؤال: كيف علينا أن نعيش الحياة؟ 
دَرْما 

رغم أن كلمة دَرْماء المُشيرة إلى ما ينبغي فعله» تُستخدم بطرق 
متنوعة.» فهناك فكرة رئيسة مشتركة عن الفعل مائلة في الاستعمالاات 
المختلفة لممسمع. كلمة دَرْما مُسْتقّة من الجَذر ذْرِيٌ (نمطم) الذي 
يعني يعني "يدعم" أو أبن يؤكد". وسبب الحاحة لقاعدة هو أنها تؤكد أو 
تدعم نشاطات معينة. بالتالي» صارت ذَرْما تعني ما ينبغي أن يفعله 
المرء من فعل يساعد الفرد والمجتمع ويّكوّن بالتالي فعلاً صائباً. 
وعَلَيْهِ فدَرْما هى المرشد الأخلاقى للفعل. 

درما 

من حيث الفردء دَرْما هى واجب المرء الأخلاقى» المُحَدَّدُ بمكانته فى 
العائلة. وطبقته الاجتماعية» وبمرحلة حياته » والأدوار المتنوعة المفترّضة 
فيها. لكن من حيث المجتمعء تقذم دَرْما قواعد لتسوية النزاعات 
والصراعات بين الأفراد» إِذْ عندما يتم إبقاء صراعات المصلحة بين الأفراد 
والجماعات في حذها الأدنى فحسب يمكن للمجتمع العمل جيداً. هكذا 
يكُوَنُ لذؤنا معتى وري اتحباعيين» لأنيا مكل ثراعه حاف القعل كال 
المجتمع تمكن من تحقيق ‏ الذات للفرد وفي الوقت نفسه تساهم في 


تحقيق - الذات للآخرين. 


5 
ع 


أرْنا 
كلمة أزنا مفتقة من الجدر رئ (نهه الذى يعنى حرفا “نا 
يَسعى المرءٌ إلى نَيله ". من هذا المعنى الأساسى ل "هدف' (سنم)ء 


0111 10 


تُحيل أَرْتا للشيء أو الأوضاع التي يهدف إليها الشخص. ولأنْ كلّ 
شخص يسعى إلى التقدم والنجاح؛ صار النجاحٌ المعنى المشترك 
لأرتا. 

التصبريج التالي من مَهابارّتا وَبَتَنْشَتَئْثْرا (#عاصةغةطعمة2)» وهما 
أثنان من أكثر المصادر الشعبية الهندية للقيّم» يبيّن الموقف الشائع 
نحو أرّتا. المَهابارتاء حسب فقرة لا تشجع البحث عن الثروة فقط بل 
تُدين حرمان الآخرين منها كفعل خاطئ أخلاقياً» تقول: 

هنا اع كز فين يمعي كنانا تلن الغررة 311 

الشخص الذي يسلب الآخر الثروة يسلبه دَرْما أيضاً. الفقر 

حال من الأثم. كل أنواع الأفعال الجديرة بالتقدير تنبع من 

امتلاك ثروة عظيمة» فمن الثروة تنبع كل الأفعال الدينية» 

الملذات» والسماء نفسها. الثروة تسيّب تراكم الثروة» كما 

يُمسك الفيل بالفِيّلة. الأفعال الدينية» اللذة. المتعة. 

الشجاعة. القيمة» والتعلم؛ كل هذه ناجمة عن الثروة. 

بالثروة تزداد حسنات الشخص. ومن لا ثروة لديه لا يملك لا 

هذا العالم ولا الآخر”". 


مجموعة القصص المعروفة ب + ع بتتشتئترا تتضمن الإشارة التالية : 
رائحة الثروة (آَزْتَا) كافية تماماً لإيقاظ شغف 
المتحمّظين. وأكثر من ذلك. إيقاظ بهجة الثروة. الثروة تمنح 
نشاطاء وثقةء وقوة ثابتة. الفقر لعنة أسوأ من الموت. الفضيلة 
5 1 0 2 22 
بلا ثروة لا عواقب لها. عَوَرْ المال دان كل اشرو 


(1) انظر: كقعلعة0هقط8 :15013 رقهمه2) 12.85.11 ,منامهم :35/72 ,وأو تق ططقطة1/1 
.(1927-1954 ,عاألأتاكمآ طاعمدعوع 18 اوأتصع 0 

(2) انلظطر: 53062 ./7آ.ة لاط .كهطهها ,هنما اعوط 7176 بفمتقطاك باصطكزلا 
.0 .م ,(1925 رووعع 0162860 01 لإأأورء17ملآ :آ1[ ,ممدعتطت) 
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"الفقر لعنة أسوأ من الموت" تعني أن الفقر شيء فظيع لدرجة 
أن كل من يُسبب فقر الآخر ملعون. ويُوَيّد النجاح والقوة كهدفين 
أساسين في الحياة لكنهما خاضعان للالتزام المهمّ بأنْ لا أزتا يتوجب 
ملاحقتها بانتهاك دَرْما. 


كاما 

أن لا قيمة للثروة والقوة أساساً لأجلهما هماء بل لأجل 
المتعة التى يتيحانهاء فإِنّ الهدف البشري للمتعة» كاماء يُعتبر واحداً 
من الأهداف الأساسية فى الحياة. التعريف الكلاسيكى لكاماء 
المتضمُن للبعحة الحفمية. والمعتدٌ أيضاً وراء المعتى الضيّق للمتعة 
من كل الأنواع, موجود في فتْسيّيّنا (2صهنروةنز0؟9): "كاماء بنحو 
عام» هي المتعة في الموضوعات المناسبة للحواس الخمس» 
السمع» واللمس» والبصرء والتذوق» والشم» مسيطراً عليها بالذهن 
والقلب المسترين: بواسطة النقنين * (11:2:1). 
مؤكشا 

الهدف البشري الأساسي الرابع هو مؤكشا. الكلمة مُشْتقّة من 
الجَذر مُكْ (00ا24)» ويعني 'يطلق سراح" أو "يحرّر". بالانسجام 
مع المعنى الحرفي للكلمة» تعني موْكشا حرية النفس الأسمىء» 
آنَمَنْء من الجسدء والذهن, والعالم. هذا الهدف يعكس التركيز 
على الطبيعة الروحية للحياة البشرية في الهند. فحسب تعاليم 
الأَوْبَنِسََدُه تكمن النفس الحقيقية» آنْمَنْء وراء العالمين الجسدي 
والذهني. بالتوافق مع هذا التصور عن الطبيعة البشرية» يُرى الكمال 
النهائي للشخص كامناً في إدراك ‏ النفس» في إدراك هُوية الشخص 
الحقيقية في بُرَهْمَنْء المصدر والقوة النهائية للواقع جميعاً. بسبب 
النظرة التكاملية للهند عن الوجود البشري» اعتّبر تحقيق طبيعة 


1 ما 


الشخص البّيولوجية والاجتماعية شرطاً ضرورياً» وإِنْ كان غير 
كاف» لتحقيق الطبيعة الروحية له. هكذا أعتبر بلوغ الأهداف البشرية 
الأساسية الثلاثة» دَرْماء وأزتاء وكاماء ضرورياً للوصول إلى الهدف 
النهائي» مؤكشا. 


الطبقات الاجتماعية 
لتوفير الفرصة لأعضاء مجع لبلوغ الأمداف البشرية 


الأساسية نماك رأقناه وكاماء ومؤكشاء أوصى التقليد الهندي 
بأشكال محددة من التنظيم الاجتماعي. كل الأعمال الاجتماعية 
المتنوعة التي يتطلبها هذا المسار» كالتعليم» والعناية الصحية» 
والعائلة» والأمن» وما شابه» يتوجب توفيرها. أحد جوانب هذا 
التنظيم الاجتماعي 0 أساسي للتقسيم الاجتماعي يوفر الطاقم 
الملائم للأعمال الاجتماعية الأساسية المتنوعة. والتسَّق الطبقي 
الرباعي المُسمى قَرْنا (1712:28)) حيث تقسم كل طبقة لعدد كبير من 
الفئات جاتِيْ (62105)» يُقدم الهيكل الطبقي الأساسي للمجتمع 
الهندي. 

فَوْناا تم تقسم كل الأشخاص لأريع :طبئقات: حسبية سماتهم 
الأساسية. من المحتمل أن فَرْنا مبدئياً أحالت لنسق من التصنيف 
الاجتماعي للأشخاص استنادا لمواصفاتهم» ونوازعم» وميولهم. لكن 
لافتقارها لما يُصئّف الناس حسب طبيعتهم الخاصة, فإنْ قَرْنا عاجلا 
ما أمست ورائية» تُحدّد بالولادة. كما يبدو» كلّ فَرْنا فُسمتُ لفئات 
حسب الوظائف الاجتماعية. على سبيل المثال» فايّشيا فَرْنا هلإطوتة7) 
(24هةل/ا فُسمثُ لفئات منفصلة كالفلاح» والتاجرء والنجار» وما 
شابه. وكل شخص ينتمي إلى فئة والديه (أو والديها). هكذاء رغم 
أَنْ هناك أربع طبقات رئيسة لا غير من الناس (فَرْنا)» بعضوية تُحدّد 
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مثالياً» حسب طبيعة الشخصء كان هناك واقعاً أكثر من ألفئ فئة 
منفصلة تُكوّن الهيكل الطبقى الاجتماعي الهندي. فلم الققات أن 
جاتَئ لا تتميز عن بعضها بمراس نات الخرن فحسب» بل أساساء 
بالوراقة) وأنظمة العققية» بركرافد الؤراج» والمنينفة» والموتية 
(لمه2). 

حسب المَكّل الأعلى (14621)» يُتوقع من كل من الطبقات 
الاجتماعية الأربع (قَرْنا) المُكوّنة عملياً من مئات من الفئات (جاتِيْ)» 
تقديم حصتها من الوظائف الاجتماعية المطلوبة. النظرية وراء فَرْنا 
هي أن خير المجتمع يُعرّز إذا كانت هناك طبقات متمايزة من الأفراد 
المؤهلين جيداً لإنجاز مهام مختلفة معينة مطلوبة لأجل هذا الخير. 
بالإضافة» هذا التصنيف لمصلحة الفرد أيضاًء لأنْ من الأسهل على 
الشخص تحقيق النفس الحقيقية والوصول إليها إذا كان ملتزماً 
بالنشاطات التي يناسبها بصورة خاصة بالمزاج» والميول» وبالقدرات 
الطبيعية. حسب النظرية القديمة» والمكرّرة في غيّتاء تحييق كل فَْنا 
عن الأخريات بمواصفات أعضائها وحسب الوظائف الاجتماعية التي 
عليهم أدائها بسبب هذه المواصفات. 

يَرى التقليد الهندي الواجبات الأخلاقية متجذّرة في النظام 
الحقيقي للكون. فالكون» جوهرياً» يُعتبر أخلاقياً. وكل شيء يحدث 
حسب قاعدة خير الجميع. كل طبقة من الكائناث في الكون» بالعمل 
حسب طبيعتهاء تساهم في نظام وصلاح حال الجميع. 

طبقة بْراهْمّنا فَْنا (2هعة/ا قسقتصطة:8)., المتسمة بالكلام 
والذكاء الممتازين» تتكون من الكهنة والمعلمين» ووظيفتهم الأساسية 
الحفاظ على التقاليد الثقافية. فهم مسؤولون عن حفظ المعرفة 
والثقافة» وأداء الشعائر» وصون الأخلاق. 


كُسَثْريا فَرْنا (هصمهلا هلإنخخهط:1). المتميزة بالقوة» والجرأة. 


م دمالا 


والشجاعة» تتكون من حُماة ومدّبري المجتمع. فهمْ حماة بقية 
المجتمعء. من ينهضون بأعباء أمنه ويفرضون القواعد المختلفة 
المطلوبة للوظائف الاجتماعية الضرورية. حسب غِيْتا فإِنّ الطاقة 
المتقدة. والتصميمء والمهارة» ورفض التراجع في المعارك» 
والإحسانء والفخامة في التصرفء» كلها محورية لعمل كُشَّئْرِيا. 
(43.18). ْ ش 

فَايْشِيا قَوْنا (هممهل/ا هتلإطونه؟9) المتميزة بالذكاء والمبادرة العمليين 
تتكون من التجار والمنتجين في المجتمع. ووظيفتهم الرئيسة إنتاج 
البضائع الاقتصادية. تقول غِيْتا إِنْ الانخراط في الزراعة» وتربية 
الماشية» والتجارة» هى واجبات الفايُشِياء المتولدة من طبيعتها 
الخاصة (44.18). 1 


شذرا فَرْنا (8هه/ 5:93) التي تتسم بالذكاء المتدني» 
والافتقار للمبادرة» وبالقدرة على حمل أحمال ضخمة» تتكوّن من 
عمال المجتمع وخدامه. حسب غِيْتاء فإنَ دَرْما (واجب) شذراء 
الناجم عن طبيعتها الخاصة» هو الخدمة (44.18). 

استناداً لمبدأ فَزْناء تكون للفرد واجبات وحقوق معينة بفضل 
انتمائه لطبقة معينة. على سبيل المثال» على كُشَئْريا واجب حماية 
المجتمع ٠‏ والطبقات الأخرى لها حق هذه الحماية. على شّدْرا واجب 
خدمة المجتمع» وللطبقات الأخرى حق الحصول على خدمتها. لأنَ 
واجباتِ وحقوق معينة محدّدة مسبقاً لكل من الطبقات الاجتماعية 
الأربع» فمتى ما عرفت طبقة الفرد» غرفث كذلك واجباته وحقوقه 
«(أو واجباتها وحقوقها). حقوق وواجيات طبقات قَرنا الأربع لا 
تستنفد ذَرْما الشخص. فهناك واجبات معينة تترتب عليه ببساطة لكونه 
كائناً بشرياً وعضواً في المجتمع». بصرف النظر عن طبقته. هكذاء 
فإِنّ بِسْما (2مونط8). في مهابارتاء يقول إِنَ على كل الأشخاص 
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واجبات السيطرة على غضبهم. وقول الحقيقة» والعفو عن الآخرين» 
والحفاظ على طهارة السلوك. وتجلب الصراعات» والتصرف بعدالة 


(سَنْبَؤْفا (ولامهمنخصة5) 7.60). 


تقليدياء إلى أن تحمّق المنع القانوني بدستور الهند الجديد عام 
7» فإِنّ مَن كانوا ينتهكون قواعد مهمّة للسلوك حسب قَرْنا 
وجاتِئ» يمكن أن يُنبذوا خارج طبقتهم الاجتماعية» وهكذا يمسون 
منبوذين (011035]65)» من دون الحقوق الاعتيادية للأعضاء الآخرين. 
ولأنْ أطفال المنبوذين منبوذون تلقائياً» تنامى عدد المنبوذين لدرجة 
أن موظفي الإحصاء البريطاني قدّروا أن واحداً من كلّ أربعة أشخاص 
في الهند كان منبوذاً. هذه المشكلة استقطبث قَذْراً كبيراً من الانتباه 
من جانب قادة الهند في المئة عام المنصرمة» واتُخذتُْ خطوات 
كبيرة لحلّها وتصحيبح مظالم الماضي. 


مراحل الحياة 

بينما تتناول نظرية الطبقات الاجتماعية موضوع الحفاظ على 
النظام الاجتماعي مع العمل بتناغم وطبيعة الفرد الخاصة» فإن نظرية 
مراحل الحياة» (أشْرّما)» تستجيب للسؤال التالي: كيف ينبغي تنظيم 
حياة الفرد الشخصية للوصول بتقدمه إلى أبعد مدى في بلوغ الأهداف 
الأربعة الرئيسة للحياة» مع الارتقاء» في الوقت عينه» بمشاركته 
الاجتماعية إلى أقصاها؟ يتضمّن غرف أَشْرَما سلسلة من أربع مراحل 
في الحياة» مصنّفة حسب النشاطات الملائمة لكل مرحلة. 

أولى مرحلة في الحياة» هي مرحلة الدارس » وتتبح للفرد التعلم 
عن الحياة بجوانبها المتنوعة. فهنا يتعلم الشخص واجبات الدين» 
والطبقة» ومراحل الحياة» وما شابه» كما يتم تعريفه بفنَ ضبط 
النفس. 
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المرحلة الثانية هى مرحلة رت البيت (5010162و5نا110). كل 
تيوس لزت بالاضية ا ركرية ليده العرسة: لان كاين سيقن 
يعتمد على البضائع والخدمات التي يوفرها رب البيت. وعلى رب 
البيت» لإدامة وإسناد المجتمع» أن يدعم دَرْماء ويؤمّن الاقتصاد. 
ويسند قيم الثقافة. ورغم أن تنشئة الأطفال والعناية بالمسئين 
والمحتاجين واجبات أساسية مفروضة عليه» فإِنّ هذه المرحلة أيضاً 
هي مرحلة التنعم بالنجاح الدنيوي وملذّات الحياة. 


المرحلة الثالثة» وهي مثالياً الرُبع الثالث من حياة الشخص» 
هى مرحلة ساكن الغابة (:126116 1*0:5656). هناء ينسحب الإنسان من 
المجتمع» متخلياً عن أهداف النجاح والملذات» مهيئاً نفسه للحياة 
الروحية في المرحلة الرابعة التي تكون مؤكُشا فيها الغاية الوحيدة. 


المرحلة الرابعة. مرحلة الانعزال بحثاً عن مؤكشاء تتميز 
بالرفض التام للرغبات والموضوعات الدنيوية. والفرد» بعد تحقيقه 
للأهداف الثلاثة الأولى» مَعنيَ الآن فقط بئيل حرية الانعتاق التام من 
الجسد ‏ الذهن وهذا العالم المعروف ك مؤكشا. 


وراء أعراف مراحل الحياة والطبقات الاجتماعية» ونظرية 
الأهداف البشرية التي تجدٌ فيها هذه الأعراف تبريرهاء يكمن الاهتمام 
الهندي الدائم في المشاركة التامة في الحياة مع تحقيق طبيعة 
الشخص الروحية من خلال بلوغ ‏ آَنْمَنْء في الوقت عينه. وحسب 
التقليد الهندي» رغم أن هذين المسَعَيَّيْن يبدوان متعارضين» فهما لا 
يُقصيان بعضهما. كل من المشاركة في الحياة في هذا العالم والتحرّر 
منه مُكوّن ضروري للحياة المثالية. 
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أسئلة للمراجعة 

1 .ما مأزق أَرْجُنا في بَعْمَدْ غيِتا؟ 

3 .ما العلاقة بين النفس النهائية (آنْمَنْ)» ونفس - غُنا؟ لماذا 
هذا التمييز مهب؟ ّ 

3 .ما الأهداف الرئيسة في الحياة (بُرُشَرْتا)؟ اشرخ كل هدف 
وكيف ترتبط الأهداف ببعضها. 

4 .لماذا تقسّم الحياة مثالياً لأربع مراحل حياة (أَشْرّما)؟ 

5 .ما الأنواع الأربعة من قَرْنا؟ كيف يتم تمييزها عن الفئات 
(جاتِ)؟ 


مراجع إضافية 
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الفصل الثاين 
النفس والعالم: سَنكيا - يوغا 


نبذة 

المدرسة الفلسفية الأقدم في الهند التي تركز على العلاقة بين 
النفس واللانفس (7101-561) كانت مدرسة سَنْكيا. المؤرخون يختلفون 
ما إذا كانت سَنْكيا تطورت عن أقسام معينة من الأوْبَيسَدُ أو إذا كانت 
تطورت باستقلالية كفلسفة بديلة. لكن الجميع متفقون على أن سَئْكيا 
تُنائيّة («ناوذاهد1)» تُقرّ بنوعين مختلفين من الحقيقة النهائية. تركز 
سَنْكيا على تحليل العلاقة بين الإمبيريقى (1091مدم8) والنهائيى 
(#أقصسفانا) وعلى العلاقة بين النفس كذات عارفة والأشياء التى 
تعرفها كموضوعات للمعرفة. واقعاًء كلمة سَْكيا التي تعطي لهذه 
المدرسة اسمّها تعنى "التعداد" أو 'التمييز" المتولّد فن تحليل 
الواقع. 

نتيجةً تحليلها للواقع» تُقدّم سَنْكيا تفسيراً تطورياً للعالم 
الإمبيريقي والنفسء» مفسّرة تطورهما من خيوطٍ مكوّنةٍ غُنا (ودصد©) 
من ِرَكْرِتِيْ (شكلة:2). وهو العنصر الأساسي للعالم الإمبيريقي. 
طبقاً لسَنكياء النفس النهائية لكل شخص هي برشا (قطختصباط)ء وهي 
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جوهر فرد أو موناد (310230) روحي من الوعي المحض» بحيث 
إنهاء في طبيعتها الخاصة» منفصلة عن غُنا المكوّنة للعالم الإمبيريقي 
والنفس الإمبيريقية. 


نقطة الانطلاق لأيّ تحليل للعالم والنفس يجب أن تكون خبرة 
الشعخص الخاصة بهما. هذه الخبرة تكشف عن وجود نفس عارفة في 
عالم متغير. من الواضح أننا والعالم المحيط بنا متغيران. من هذه 
الواقعة الواضحة يبدأ فلاسفة سَنْكيا ومنها يَشْتقُونَ الخلاصة أن لكل 
الأشياء المُخْتَبَرَة أساساً الطبيعة نفسها. لكنها جميعاً مختلفة عن 
النفس» الذاتٍ المختبرة النهائية. 
السببية 

تحليل السببية هو الأساس الرئيس لمزاعم سَنْكيا عن العالم 
والنفس. لا يمكن صرف النظر عن نظاميّة واطراد العالم المختبّر 
باعتباره نتيجة للمصادفة. فللتغير أسباب. وكل ما هو كائن أو 
سيكونء» كائن أو سيكون لأسباب شتى. 


نظرية السببية المُتبئَاة هنا تُسمى سَتْكازْيّفادا (7202همهط:ة5)» 
وتعنى أن النتيجة 'توجد سلقا؟ (2761515) فى السبب ولنست شتا 
جخديداً نماناً. إذا كانت الحال أن لا شيء ممكن الحدوث :ونين 
سبب وأنّ كل نتيجة توجد سلفاً في سببهاء يتعذّر حينها أن تَكونَ 
الشيعة انها حذير دنا هابا عو سي وهنا ود أذ الشيةة 
ببيساطة» مسألة تحويل للواقع الموجود شاك وات إلى صورة 


نظرية سَئْكيا عن التسبّب اك من قبل إشفرا كُرشنا دمه«مآ) 
(قصطون1» وهو مفكر بارز من سَنْكياء على النحو التالى: 
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النتيجة توجد قبل فعل السبب: (4) بسبب لاإنتاجية 
(19ا ماعن 00:مه210) اللاكينونة (عصأء8-مه10() ؟ (8) بسيب الحاجة 
إلى سبب مادّي [ملائم]؛ (©) بسبب استحالة نشوء كل الأشياء عن 
كل الأشياء؛ (2) لأنَ شيئاً ما ممكن النشوء فقط من ما هو أهل 
لتوليده؛ و(58) لأنّ النتيجة لا تختلف عن السببي20). 


العلّة وراء الزعم بوجود النتائج هي كونها هي العالم القابل 
للملاحظة الذي نراه. نكران وجود النتائج يعني نكران وجود العالم. 
العلّة وراء الزعم بوجود الأسباب هي ضرورة وجود شيء سَبْبَ 
النتيجة التي تكون العالم. أن يُكون الشيء سبباً يعني أن يولّد نتيجة. 
بالتالي» إذا كانت هناك نتائج» يجب أن تكون ثمة أسباب. فوق 
هذاء وطبقاً لتحليل سَنْكياء النتيجة واقعية كالسببء, لأنّ النتيجة 
ببساطة تحويل (15225140081108) للسبب. 


الزعم بأن للنتيجة الماهية (8556566) ذاتها التي للسبب زعم 
شديد الأهمية في سَئْكيا. فهو الأساس الرئيس للقول إن لكل الواقع 
الموضوعي في النهاية الطبيعة نفسهاء لكونه ببساطة نتيجة تحولاات 
متنوعة كه المادة الأولية التي تطورثٌ عنها الأشياء جميعا. 

أحد الاعتراضات الذي تتفحصه سَئكيا حول هذه النظرة هو أن 
النتيجة كلّ جديدٌ مختلف عن الأجزاء المكوّنة له لأن لا نتيجةً يمكن 
معرفتها قبل أن يتم توليدها. لكن إذا كانت النتيجة ماهوياً شبيهة 


بسبيها. ٠‏ فينبغي أن يكون بالوسع معرفة النتيجة حتى قبل تولّدهاء 
فقط عبر معرفة السبب. 


لاق .9 قعالم1 وتإطلمة5 
انظر :كاذ زه #متلهاء« معلا[ انا تمتزطء[ت507 أمعنكده0 ,«وذعهرآ معصتول 1210© 
(1979 ,ؤ1035كةعقصة8 1ه1ناه]8 نهتله1 بنطاء©) .لع 254 ,واطاموء كل ننه درره )كير 
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حسب سَئْكياء هذا الاعتراض ليس صالحاًء لأنّ من اللامعنى 
القول إن كلاً ما مختلفٌ عن سببه المادي. مثلاً» قِطعْ الخشب, التي 
هي السبب المادي للمنضدة» لن تصير مختلفة عن المنضدة عندما 
رتب بطريقة مختلفة. فلو كانت مختلفة» لاستطاع الشخص تصوّرَ 
منضدة باستقلالية عن أجزائها. وهذا واضح الاستحالة. تزعم سَئْكيا 
أن تصوّرٌ نتيجة ما ببساطة هو تصوّر للسبب في تحؤله. وانطلاقها من 
هده" النقظه تلقول + "وبالتائ + بشاهدة الشحجة فى منافيدة كيان 
جديد". لا يمثل اقترافا علق الإطلاق» بل 56 افتراض بأنْ 
تصور شيء معيّن بعد تحوله هو تصورٌ لكيان جديد. 


اعتراض آخر على نظرة سَنْكيا هو أنْ لو كانت السببية ببساطة 
مسألة تحوّل وليست توليداً لشىء جديد» عندها سيكون نشاط 
الفاعل» أي السبب» غيرٌ رودي لأنْ النتيجة موجودة أصلا. 
فلاسفة سَّئْكيا يتناولون هذا الاعتراض بتفحص الافتراض المعاكس» 
وتحديداً» أن النتيجة لا توجد سلفاً فى السبب. إذا كانت النتيجة لا 
توجد:سلفاً في السب سيعتي هذا أن السببية تأتي:نشيء إلى 
الوجوة من اللاشنيء»- ومن ثم العم بإتتاجية اللاكينوقة. لكن السبية 
تعجز عن توليد الوجود (ع8:<15]656) من اللاوجود (ععمعاكل<عمه21). 
ووجودها مطلوب لتحويل شيء معين إلى آخرء وليس لتوليد شيء 
من لا شيء. الزّعم بأن الموجود يمكن أن ينشأ من غير الموجود لا 
يقدم نظرية بديلة للتسبّب» بل هو إنكار تام للسببية. 


فوق هذاء وحسب سَّنْكياء إذا كان الشخص لا يقر بأن النتيجة 
موجودة سلفاًء عندها يتحتم عليه القول إنها لا توجد إلى أن يتم 
التسبب بها. وهذا يعادل القول إن النتيجة غير الموجودة تعود إلى 
ليعود إلى سببة ) لأن علاقة العاتدية ممكنة فقط بين أشياء موجودة. 


230 


هكذاء إذا أمكن القول إن النتيجة تعود إلى السبب» يجب الإقرار 
بوجودها سلفاً. 


لكن ماذا عن الاعتراض بأن النتيجة» إِنْ وُجدتُ سلفاًء لن 
تكون هناك حاجة إلى سبب؟ جواب سَنْكيا هو أن الفاعل أو السبب 
الفشال: نظي ببسباطة ما كان خافيا فى البنب ولا يشلق قعل شيا 
عديدا. ْ 

جواب آخر لسَنْكيا على الاعتراض بتمايز كيائَيَ السبب والنتيجة 
فو إمكان مللاحظة الوجوه المسيّق للنيجة من واقعة تعذّن توليد شيء 
من سبب معين ما لم يكن فيه أصلا. على سبيل المثال» خثارة اللبن 
تُستحصل من الحليب لوجودها سلفاً فيه. ولا يمكن استخراجها من 
الماء أو الزيت لعدم وجودها مسبقاً فيهما. واقعاً. إذا لون النتيجة 
موجودة سلفاً في السبب» لأمكن عندها لأيّ نتيجة النشوء عن 
سبب. وجليّ أن الامر ليس كذلك؛ فخثارة اللبن ل 
عن الماء. 

لكن إذا كانت الحال أنَّ أسباباً معينة فقط تستطيع توليد نتائج 
معينة» سيكون واضحاً حينها أن بعض الأسباب فعّالة بخصوص 
بعض النتائج» وليس سواها. وهذا يوضّح وجود النتيجة مسبقاً في 
السبب؛ وإلا لكان من اللامعنى القول بفعالية السبب في نتيجة 

تمطات السب افقاك فقظ إذا كان 1 الارة مرنيظة باليجة ومن درن 
الوجود المسبق للنتيجة» لن يكون هناك شيء لترتبط به هذه القوة» 
وحينها لن يكون هنالك معنئ للحديث عن أسباب فعآلة أو نتائج 
كامنة. 

وللتأكيد على فكرتهم بالوجود المسبق للنتائج في أسبابهاء 
حاججٌ فلاسفة سَنْكيا بأن مفهوم التوليد السببي نفسه يتطلب وجوداً 
مسبقا للنتيجة في السبب. فاللاكينونة (210056128)» واللاوجود 
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(0ه6ئةوعده20)» لا يتطلبان سبباً. هكذاء إذا كانت النتيجة غير 
موجودة في أي وقت؛. سيكون من اللامعنى تحديد سبب لها. لكن 
سيكون هناك معنى للحديث عن النتائج غير الموجودة بعد والسعي 
إلى تحديد ما سيأتى بها للوجود. وهذا ما يكون ذا معنى فقط على 
أساين الاقكزاض اتوجوة النقيجة ملفا تمعد مايا إذ لين اتخير 
الموجود على الإطلاق أن يمتلك سبباً. 

المُحاجّات السَّنْكية هذه مصممة لدعم الرأي بأن الأسباب 
والنتئاج هي نفسها في الجوهرء. وتختلف فقط في صورها أو 
تجلياتها. من المهم ملاحظة اهتمام فلاسفة سَّنْكيا المبدئي بالأسباب 
المادية» أي المادة التي يُصنع منها شيء ما. مثال يتكرّر هو قطعة 
الذهب القابلة للصياغة في أشكال وقطع عديدة. لكن تغيير شكلها لا 
يجعل النتيجة شيئا مختلفا تماما. فالزهرة المصنوعة من الذهب هى 
ذهب أساساً كحال القُّرْط المصنوع منه؛ الاختلاف يكمن فقط في 
الاسم والصورة» وليس في المادة المصنوعة منها هذه الأشياء. 


تطوّر العالم 

بعد تمهيدهم للوجود المسبّق» بالضرورة» للنتيجة في السبب» 
مضى فلاسفة سَنْكيا للحجاج بتضمّن هذا الرأي لوجود سبب مادي 
منفرد نهائي لكل العالم. هذا السبب المادي الأولي» وبعملية 
تطورية؛ تحول إلى النتائج التي نخبرها باعتبارها العالم. 


القول بتطور كامل العالم من سبب مادي منفرد استنتاج منطقي ناجم 
مقدمتين أسسهما فلاسفة سَنْكيا. الأولى هي أن العالم الحالي موجود نتيجة 
لتغيرات سابقة. والثانية هي أن التغير ليس توليداً لشيء جديد جذرياء بل 
تحؤل إلى شيء موجود مسبقاً فحسب. 
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إذا ثم قبول هاتين المقدمعين» عندهاء ولعجثيه التخوصض 
(868:659) اللانهائيى» يتوجب الإقرار بوجود سبب مادي نهائي 
واحدء تكوَّنَ من تحولاته المتنوعة عالمٌ الخبرة أو الشهادة. 56 
بالتالي أن لكامل عالم الخبرة الطبيعة الأصلية نفسها التي لهذا السبب 
المادي النهائي. فكلّ شيء أساساً هو تحوّل لهذا السبب الأول لا 
غير. ورغم اختلافاتهاء تَكُونٌ لكلّ الأشياء المتنوعة الموجودة في 
العالم» من الأبدان إلى الأذهان فالأحجار والنجوم» الطبيعةٌ نفسهاء 
بسبب نشوئها عن برَكْرِتَي المادة الأولية التي يتطور عنها كل شيء. 
هكذا تَخَلْْصُ سَئْكيا إلى أن لكامل العالم الممكن الخَبْرٍ طبيعة 
إوكرين» السببه الحادي الأولي: 

لكن هذا الاستنتاج يثير سؤالاً آخر. إِذْ كيف تطور العالم 

التعدّدي للخبرة من هذا الواقع الأساسي المُسمّى بْرَكْرِتِيْ؟ فإذا لم 
تكن ثمة نتائج سوى تلك الموجودة سلفاً في الأسباب» لتوجّب 
عندها وجود كل النتائج المكوّنة للعالم المُختبّر سلفاً في بُرَكْرِتِيْ. 
وعليه» لا بد أنْ لبْرَكْرتَئْ نفسه سمات مختلفة» تفسر قدرته على 
التحوّل لأنواع مختلفة من الأشياء. 

تقبل سَنْكيا هذا التحليل» زاعمة أنَّ نوازع التحوّل لأنواع 
مختلفة من الأشباء معخدرة في ثلاثة خيوط (58505) أو أنواع من 
عُنا (5دهنا©) تُكوَّنُ بْرَكْرتَئْ. وتماماً كما أن الحبل المتعدّد الألوان 
ناشع عن نسم ثلاثة خيوط معاء لكل منها لون مختلفء كذلك 
يتكون لوكركن من ثلاثة أنواع من غُناء وهي » سَتَفا (52]68) ,2 
ورّجَسٌ (83[35)» وتَّمَسٌ (18025)» ولكل منها سمات معينة. 

سَتْفَاء وتوصف بأنّْها مبهجة مشرقة» مسؤولة عن تجلّى الذات 
(«من هادع نصه]561-8) وإدامتها فى ركرك رَجَس » وكرضكت انها 
فاعلة محفزة» تنشّط بِرَكْرِيَيْه وتدفعه إلى تحويل نفس بلا توقف. 
تَمَسْء الثقيلة الحاجبة» هي عُنا المسؤولة عن الثبات والبقاء. من 
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منظور , بسيكولوجي» تولك سَثَفا اللذة. ورجسر الألمّء وَتَمَس 
اللامبالاة (ععمععع15لم1). 


ومن خلال العملية التطورية» تُكوّن التداخلات المختلفة لأنواع 
عُنا أنماطاً مختلفة من الأشخاص وأنواعاً مختلفة من الأشياء. النظام 
التطوّري لبْرَكْرِتَيْ يُعتبر التحوّل الأول إضاءة لَبْرَكْرِتِيْ بواسطة بُرْشا 
(الوعى المحض) (6©55موناه 0850© عتناط). هذه الإضاءة تُسمى بُدِيْ 
(نطهفد8) (الذكاء) أو مَهّثْ (دطه]8) (الواحد العظيم) 02626 106) 
(©ه©. وهذا الذكاء (6عمععخ1اء)م1) يغدو واعياً بنفسه باعتباره أنا - 
صانعة (1-14162) هك | (ممةاسقطة)ء مق ديا لنشوء كائنات فردية 
متمايزة. بعد ذلك» إِذْ يستمر بْرَكْرِتِيْ بالتطور» يولّد الذهنَ وأعضاء 
الحسٌّ إضافة إلى عضو الأفعال (قدمناعم 6 01:832) والماهيات 
الرقيقة للأشياء التي يُشْعّر بها ويُعمّل عليها. وفي النهايةء 
الموضوعات المختلفة في العالم. 

لكن ما الذي سبب تطور بْرَكْرِتَيْ؟ إذا كنا ننظر للعالم تطورياًء 
عندهاء حسب فلاسفة سَنْكياء من المتضمّن منطقياً أن زماناً جد 
حيث كانت أنواع غُنا المؤسّسة لبْرَكْرِتِي في حالة توازن هادئة. إذا 
كانت الحال كذلك» من الضروري عندها افتراض مبدأ ثانٍ للحقيقة في 
العالم» مبدأ مسؤول عن رج توازن أنواع غُناء وبالتالي زج بِرَكْرِتَيْ في 
الحركة. هذه الحقيقة الثانية هي الوعي المحض المسمى بِرْشا. 

رغم أن وجود بُرْشَا هو ما يفسر تطور بُْرَكْرِتَيْء فهذا لا يعني 
أنها فعلياً معنيّة بِبْرَكْرِتَيْ. بالأحرى» بسبب وجود بُرُشاء ببساطة» 
يضطرب توازن بُرَكْرِتِيْ وتبدأ العملية التطورية. 

كيف نعرف أن برشا توجد؟ أشفرا كُرشناء مؤلف النص 
التأسيسي لتقليد سَئْكياء يُجمل الحجاج عن وجود بُرْشَا كما يلي : 
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يُرْشا توجد أن : (أ) التجمّعات (48876820055) والتراكيب 
(8025ةستطممه0) توجد لأجل آخر؛ (ب) هذا الآخر يجب أن يكون 
بمعزلٍ عن أو مقابلاً (6اأوممم0) لدف 0*) 
أن يكون قوةٌ (20567) أو سيطرةً (000:01©) مُشرفة؛ (د) لا بذ أن 
يكون هناك متمتّع (علزهنزم8) ؛ و(ه) هناك لعل لأجل العزلة 
(ده6ه1ه:1) أو الحرية («رملءه:5) (سَئْكيا كركاء 07 


؛ (ج) هذا الآخر يجب 


الحجتان (أ) و(ب) تعتمدان على المُقدمتين التاليتين (1) كل 
الموضوعات المختبرّة تتكون من أجزاءء هذه الأجزاء منتظمة بطريقة 
تخدم أغراضٌ الموضوعات أو الكائنات الأخرى لكي تترابط الطبيعة 
جميعاً ككل منظمء و(2) ما لم يوجد ذاك الذي لا يتكون من 
أجزاءء والذي لأجله توجد تلك الأشياء المكوّنة من أجزاء. سندخل 
في نكوص لانهائي (ودممع86 عاندقم1). مثلكٌ الأرض تخدم غاية 
العشب» العشب يخدم غاية الأبقارء الأبقار تخدم غاية البشر. لكن 
ما لم تكن هناك غاية نهائية لكل هذاء أي نهاية أخيرة ليست وسيلة 

لما ورائهاء لن تكون لكامل سلسلة الوسائل نهاية أو غرض. ولأننا 
نرى في الطبيعة أشياء عديدة توجد لأجل أخرق: وهذه لأجل 
أخرى» تشلصق شكيا إلى وجوب وجود تزكرت عالم الطبيعة» 
لأجل آخرء ليس لديه طبيعة بْرَكْرِتَيْ. هذا الآخر النهائي» المختلف 
عن أنواع عُناء هو بُرْشاء 


محاجة ج20 تفترض أن الموضوعات المادية» المكونة لعالم 


تزكرت لا يمكن أن تعمل معاًء وتكون كل منهاهرخيا لنياف 
المناسبةء ما لم يكن هناك مبداً للذكاء (عمممعنااء:م1) يوجه هذا 


العالم. 


(#) المقصود أنواع عُنا الثلاثة كما سيتضح من شرح هذه الفقرة اْرمّزة كثيراً. 
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العالم. 

المُحاجّة (د) تزعم» من زاوية النظر البسيكولوجية» أن لكل 
موضوعات العالم طبيعة اللذة. والألمء أو اللامبالاة. لكن اللذة 
والألم لا يمكنهما الوجود من دون مختبر. والنتيجة هي وجوب 


وجود عالم برَكْرِتِيُ لمختبر ماء» ومن ثم وجوب وجود برشا باعتبارها 
مبدأ المختبر (#هعمعلءوم»<8 2ه وامتعصءط ع15). 


المُحاجّة (ه) تزعم بوجوب وجود بُرُشا جرّاء الرغبة بالتسامي 
على النفس. في كونٍ منظمء لا يمكن أن تكون النزعةٌ الكونية نحو 
اللانهائى ‏ نحو إدراك الذات ‏ خاذلةً لنفسها. وفى النتيجة» لا مناص 
من عر دشا لعدرك» لأنه اهم التفتيش عنها©*. . 

إضافة إلى إثبات وجود بُرْشَا بواسطة الحِبجاج» تعتبر سَنْكيا أن 
وجود برشا فوق التساؤل أو الارتياب في خبرة من تساموا على عالم 
برَكْرِتي. 

برشا مختلفة عن» ومستقلة عنء بْرَكْرِتَيْ. يقول النص» "لأنَ 
بُرُشا نقيضٌ بْرَكْرِتَيْ اللامنجلّي» لا ريب في أن يرشا شاهدة 
(ووعم1711) ,2 وعد والامر ور اق غير نثالة", وهذا يعني 
أن" التعارفن بين برشا وبركريخ اتعارض كلى: (1). ترشا ليست أبدا 
شيئاً يُلاحَظ؛ فهى ملاجظ (شاهد) 0 (2) لبّدْشا طبيعة 
الحرية» لمعنل ين عبودية بُرَكْرتَئْ. (3) بُرْشا غير مكترثة» لا 
تحمّز باللذة والألم. (4) بُدشاء ببساطة» مراقب» تراقب لعب (بردام) 


(#) لعل لمنطق التفكير هذا شَّبّه كبير بالدليل الأنطولوجي الشهير كما وضعه 
الفيلسوف الفرنسي ديكارت في سياق سعيه إلى إثبات وجود الله. 
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بْرَكْرِتِيْ» بينما بْرَكْرِبَيْ مشهد يُراقب. (5) بُرَشا غير فعالة» لا 
تتحرك» بينما بُرَكْرِتَيْ حركة لا تنقطع. 

لكن إذا كانت بُرْشا مستقلة عن بُرَكْرتَىْ» فالأسئلة عن كيفية 
ارفاظوها بيحضيسا رإتكاة إدراك تزه وو اكش إفكالرية 
(عتاهدمعاطه22) من أيَ وقت مضى. جواب سَئْكيا هو أن العبودية 
متجذرة في الجهل» والمعرفة التي تميّز بين بُوْشا وبْرَكْرِتَيْ وحدها 
يمكنها إذابة الجهل وتحرير بُرُْشا. الجهل يخلط بين بُرَكْرِتَيْ وبُرُشاء 
ويرى بُرْشا جانباً من بُْرَكْرِتِيْء كنفس مكوّنة من عُنا. لأنْ بُرْشا 
مختلفة حقاً ومستقلة عن بُرَكْرِتِيْء فعند إزالة الجهل المؤسّس 
لعبوديتهاء ستكشف عن أنّها ذات حرة» ونهائية» ومشرقة ‏ بذاتها. 
العلاقة المفترّضة بين بُرُْشا ونفس - عُنا هي في الواقع مجرد وهم 
ناشئ من الجهل. 

لتفسير كيف للصلة الوهمية بين بُرْشَا وبْرَكْرِتِيْ التسبب بتطور 
واقعي للأخيرء من الضروري معرفة أن مجرد حضور ووجود بُرُشا 
يؤثر بِبْرَكْرِتَيْ. مناظرة سَئْكيا هي تخيلّ بُرُْشا كضوء مشرق وبْرَكْرِتِيْ 
كحوض ماء يعكس الضوء. فمن دون القيام بشيء سوى الإشراق 
بنورها الخاص» فإنْها تنعكس في بُرَكْرِتَيْ. ويمكن عندها التوهّم أن 
هذا الضوء المنعكس هو بِرّشا. 

لكن هذا ليس ضوءها الحقيقي؛ إنه مجرد انعكاس في بُرَكْرِتِيْ 
وبالتالي» جوهرياء من طبيعة بْرَكْرِتَيْ وليس من طبيعة بُرْشا. في هذا 
الانعكاس» تُفقد رؤية بُرُشاء ويُحسب بْرَكْرِتِيْ واقعا نهائياً. بسبب 
هذا اليقطاء لآ يعم تسبيو أذ إهناءة النلس الاسيريقية الع تسكن 
الشخص أنْ يرى» ويسمع» ويلمسء ويفكرء ويرغب,. إلى آخر 
ذلك» ناجمة عن الضوء العظيم الذي هو بَرُشا. وعَليّْه» واذ يستمر 
بْرَكْرِتِيْ بالتطور» لا تتمايز برشا عنه بل تتماهى مع تحولاته. هكذا 
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تتولد العبودية لعُنا جراء الجهل بالطبيعة الحقة ليُرْشاء 


يوغا: طريق الانضباط 

التعليل السابق لطبيعة النفس والعالم الإمبيريقيين» وعلاقتهما 
ببّؤُشاء النفس النهائية» يوفر الأساس العقلانى لتقنيات الانضباط 
المعروفة ب يوغا (83ه2ا). السؤال الأساسى ض يوغا هوء كيف 
يمكن ثبل كلك السكمة بينما تعتير كشا النفسٌُ النهافيةء الذات 
المحضة» ببساطة مراقباً لبْرَكْرِتَيْ» وليست جزءاً منه أو متصلة به؟ 


نشوء المعاناة من العلاقة بين بُرْشا كر كما هي مشروحة 
من سَنْكياء يمكن تصوره بتخيّل شخص في غرفة مُحاط بوسائل 
سمع ‏ بصرية. عارضةٌ الفيلم تدورء عارضة شخصاً يُلتقط من البحرء 
ويُحمل لججرف صخري عال قاس فوق الماءء ويُرمى للأسفل 
ليصطدم بالصخور. المُشاهد الذي يُمائل نفسه مع ضحية هذا القدّر 
الفضيع يعاني. لكن حين يدرك أن هذه النفس المعانية وهم مصنوع 
من مجرد فيلم وصوت» ينال الحرية من المعاناة. 

الفكرة هى أن بُرْشاء كالمُشاهد». حرة فعلياً من المعاناة» لكن 
الجهل يمنعها من إدرالة هذاءالناخر هذه المغاناة» يجت فغل شىء 
لإزالة الجهل المفضي للمطابقة الخاطئة بين النفس الحقيقية واللانفس 
لء5-ه21). 


عات ل ع د للمطابقة 0 
يوغا هو سُوْثْرا 5 بَتنْجَلي 00 202 واثلة زم موم). 0 
بتَنْجَلي المأثورة الأربعة الأولى تبيّن طب طبيعة وغرض يوغا: 


الآن تبيين يوغا. يوغا هى 5 تموجات مادة - الذهمن ستا 
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(11©) عندها يظلٌ الرائى [أي» النفس] في نفسه. وفي أوقات أخرى 
تأخذ [أي النفس] الصُوّر نفسها التي للتموجات (المادة - الذهن)©. 


بعبارة "مادة ‏ الذهن" يقصد بَتَنْجَلِئْ الوعى المتجسد فى 
الجسد ‏ الذهن» التجليات البسيكولوجية لبْرَكْرِتَيئْ. وعئ مادة ‏ الذهن 
يجب تمييزه عن الوعي المحض الذي هو بُرْشاء المتمايز كلياً عن 

للمساعدة بفهم ما يقوله بَتَنْجَلِيْ لناء لنفكرٌ أن برشا ضوء مشرق 
منعكس على المياه المتموجة لبركة غائمة. برؤية الضوء المنعكس فى 
البركةٍ لا غير» سنفكر أن الضوء نفسه غائم ومتموج. لكن عندما 
تكون البركة هادئة والوحل مستقر» سيبدو الضوء صافيا وساكنا. 
وانعكاسه. بالطريقة ذاتهاء تُسكَنُ النشاطات المنضبطة ليوغا الذهنّ 
والجسد» ترقت حركات الوعى المتجسد لتُتاح رؤية برُشاء وهى 


قوى العبودية 


إدراك انفصال الوعي المحض عن أنواع عُنا في بُرَكْرِتِيْ ليس 
مهمة سهلة. فبسبب الجهل» يّتوهمُ الوعيُ المتجسد خطأ أنه هو 
النفس النهائية لبّرْشَا ويقاوم جهود انضباط يوغا لعزل عملياته. لفهم 
التقنيات الأساسية ليوغاء علينا فهم هذه القوى التي يعمل الوعي 
المتجسد من خلالها لإدامة نفسه. 


(2) انظر: 92065 لإ .كمهقها ,1-4 .1 ,المزجمنهط زه كمعناك موهلا 776 رتلةزمة ةط 
لمدسصحطة نذ1ل8ة رععل تأنطسهن)) 2/11 ,وعامعء5 [قامع02 113202301 ,كل1005 نمخاطع 1 1]12 
.(1914 رؤوعءط لإاأورع لاملا 


0110 دما 


يَصف بَتَنْجَلِيْ خمس قوى أو فاعلين من هذا النوع: القوة 
الأولى هى الجهل. نقصٌ الدراية” » فالنفس فى النهائية لها طبيعة 
برشا لا طبيعة بُرَكرتى. نتيجةً هذا الجهل» تسعى النفس المتجسدة 
إلى إدامة وجودها ككائن بُرَكرتي» "ناسية" طبيعتها النهائية وهي 
طبيعة الوعي المحض. 

القوة الثانية هى الدافعية المستمرة لخلق والحفاظ على ال "أنا" 
(8580). قوة الأنا هذه أَسْمِتا (4انصددم) د كإرادة للبقاء ككائن 
بسيكولوجي. وهي تحوّل كل شيء إما "لي (ع115)) أو "ليش 
لى " (210-34156)» حيث تسعى النفس الجاهلة باستماتة إلى الحفاظ 
على وجودها 1 

القوة الثالثة» راغا (8388). هي افتتانٌ بالأشياء يُعبر عن نفسه 
من خلال الطمع والتعلق. فلكي تبقي وجودها البْرَكرِتِي » تسعى 
النفس"الجاهلة إلن" التشيك تترق بمنوتترعات الشيرةء متعلة 
بوجودها الزائل. ولأنها تخشى من ترْكها تمضي» تتشبث النفس 
المتجسدة بكل خبرة للة. 

القوة المشترطة الرابعة» ذدَفَيْشْا (8طوع٠2)»‏ هى المقابل للقوة الثالثة. 
فهي البُغض والنفور من كل شيء يهدّد النفس البْرَكرتية. وهي تعمل من 
خلال الكراهية والخوف» باحثة عن تحاشيى أو تدمير كل ما يهدد النفس 
المتجسدة. بالعمل معاً. تُحرك قوى التعلّق والنفور الشخص. وبدفعها 
وجذبها لبعض» تترك الفرد فى حالة كينونة دائمة الاضطراب. 

القوة الخافهة» إزادة الحباة الأبدية مكاي دكين قينا 
(88وهانمنططة)» وهى قوة أعمق من النفور والتعلّق وتسيطر عليهما 


(3) الدراية هنا بمعنى اليقظة أو التنبّه أو الوعي بوجود شيء معين. 
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عند تعريضهما الحياة للخطر. هذا الحالة تكيّف الفرد عبّر الخوف من 
الموت» وكل ما يرتبط به. ولتجذرها في الجهل» تدعم توجيه الأنا 
للنفس المتجسدةء مقدمة وعداً كاذباً بخلود بسيكولوجي. 

لأنْ القوى الخمس هذه تكيّف فعل النفس المتجسدة وتفكيرهاء 
يتوجب فهمهما ومواجهتها بوضوح. فهي القوى الرئيسة الكامنة وراء 
'تموجات مادة ‏ الذهن' التي تسعى يوغا إلى إيقافها. وبإيقاف هذه 
الحركات وإزالة القوى المحرّكة لهاء يصير الوعي صافياً ويستطيع 
التمايرّ عن بْرَكْرِنَئْ. هكذاء فإِنْ يوغا جوهرياً هى عملية فك اشتراط 
لنفس الوعي المتجسّد. ْ 


تقنيات اليوغا 

تقنيات فك - الاشتراط اليوغيّ تنقسم لثمانية مجاميع حسب 
بَتَنْجَلِىْء بالانتقال من أكثرها سطحية وخارجية إلى الأكثر باطنية 
وعمقاً. تُعتبر المجاميع الأولى من التقينات شروطاً ضرورية للمجاميع 
اللاحقة كما تندمج في التقنيات الأكثر تقدماً للمراحل اللاحقة. 


الكوابح الأخلاقية 

تبدأ اليوغا بمنظومة من الكوابح الأخلاقية مصمّمة لإعادة توجية 
إرادة الشخص وأفعاله. فبدلاً من الفعل حسب حواس التعلق 
والنفورء المدفوعة بقوى الأنا العمياء» يُتوقع من الشخص العمل 

الكابح الأول هو أَهِمْسا (ددصنطه) رغم أن الكلمة تعني حرفياً 
" اللاإيذاء " (8صناعتاطمه750). فهى جوهرياً تعبير عن الحب المتعاطف 
مع كل المخلوقات الحية. ويُعترّف بتطوير هذا الحب الكوني كوسيلة 
فعالة للخلاص من الأنانية المحرّكة للأنا. 


0 


الكابح الأخلاقي الثاني يمنع الكلمات والنوايا المؤذية لللآخرين» 
بما في ذلك الكلام الفارغ» والثرثرة البلهاء؛ والكذب. ولآن المبدأ هو 
جعل الكلام تطويراً لخير الآخرين» يتوجب تحاشي أيّ نوايا أو كلمات 
مؤذية. 
لإنسان آخر. لكنه يمضى أبعد من ذلك» لأنه يهدف أيضاً لإزالة حالة 
الذهن الراغبة بما يمتلكه الآخر. 

الكابح الرابع . عدم الطمعء وهو يوسع الحظرّ على السرقة 
لمستوى أكثر عمقاً. فعدم الطمع يعني إزالة حتى الرغبة بامتلاك السلع. 

الكابح الأخلاقي الخامس موجّه ضد النشاط الجنسي الخاطى. 
فبالقَدْرٍ الذي يتولد فيه النشاط الجنسي من الأنا ويغذيهاء يمسي عائقاً 

لهذه الكوابح الأخلاقية الخمسة». مجتمعة» هدف إزالة 
النشاظات الحوضوفة:والبواعك المؤلدة لها ولأن هذه البؤاعت: تربط 
الشخص بصور الوجود البْرَكرتي المعمّي لنور الوعي المحض» 
تتوجب إزالتها من ممارس اليوغا. 

المراقبة الروحية: المنظومة الثانية من التقينات الضابطة» والتى 
تعرف باسم نِيّما (20198:02)» موجهة للدفع بالشخص صوب وجود 
أكثر روحانية. هذه التقنيات» جوهرياًء تهذيب للعادات الحسنة. 

أولأء يجب على الشخص مراقبة الطهارة (0ؤند<) فى الفعل» 
والتفكير» والكلمة. ويتوجب إبقاء الجسد نظيفاً. الأكثر أهمية لليوغىٌ 
هي الطهارة الباطنية» فإذا لم يكن الذهن طاهراًء من المحُال للأفعال أن 
تكون كذلك. بالتالى. على اليوغي إزالة كل الأفكار غير الطاهرة 
والفاسدة» والسعي أيضاً لإزالة النتائج المتخلفة عن الأفكار والأفعال 
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الفاسدة السابقة» فهذه أيضاً تولّد أفكاراً فاسدة فى المستقبل. 


القاعدة الثانية للمرين الروسى.هى القناعة بما يملكه الشخخض 
مهما كان» من .دون بليلة جرّاء الأحداث والظروف: فبمتع النفس من 
الاقطاراته ررقي قي ل' ملكو المره فإن خذرةا عنقي إلى 
النغاط الروحي يندرج في الحياة: 

الاتصياط الروضى القاته فى اتضياظ الها وهما» .سايق 
القكدن فيظ الشى البرك لإثكار اللشن: الفكرة ورك الممارية 
الزهدية هى تحرير الشخص من تجاذبات البُغض والاستحسان عبر 
كوين إنعساس بالاسفتالال عن المضيد. 


القاعدة الرابعة هي الدرس. في المقام الأول» تشير هذه القاعدة 
إلى حالة المبتدئ» والتي يجب أن تكون حالة تواضع وانفتاح على 
التعاليم. في المقام الثاني» تُحيل إلى التعاليم نفسهاء الموجّهة 
للشخص نحو حكمة المعلّمىء أو المَيْداء أو النصوص عن اليوغا. 

القاعدة الخامسة وتدعو للتعبّد. وهذا قد يتضمن التعبد الشعائري 
لواحد أو أكثر من الآلهة والآلهات» أو قد يُحيل إلى موقف الخدمة 
نيابة عن القوى العظمى للكون. وقد يتضمن أيضاً توقير المعلّم. 


الأوضاع: بعد ثبات المتعلّم في الانضباط الروحي والأخلاقي 
يُمسي مستعداً لممارسة التمارين والأوضاع آسَنا (29ه9و4ة) المصمّمة 
لضبط الجسد وإخضاعه للسيطرة. أهمية ممارسة هذه الأوضاع 
المختلفة تكمن في السيطرة التي تتيحها على الجسدء سيطرة تجعل 
الاتصال بالقوى الأعمق للحياة ممكناً. لأنْ الوعي المتجسد ليس 
متمايزاً حقاً عن الجسد. فإِنْ السيطرة على الجسد تزيد من سيطرة 
اليوغيّ على الوعي أيضاً. وهذا مهمّ, لأنّ كامل الفكرة في يوغا هي 


11[ ذا 


وضع النشاطات البسيكولوجية تحت السيطرة لثُمسي وسائل للتحرر 
وليست للعبودية. 


التنفس المنضبط: السيطرة على التنفس أمرٌ جوهري في 
الممارسة اليوغيّة» فالتنفس يوفر الطاقة الحيوية التي تعمّ الحياة 
وتغذيها. هذه الطاقة الحيوية» برانا (5:828)» تُمنح للشخص بالولادة 
وتُغذى وتنقّى بالتنفس. ولأن ثمة حاجة إلى مستوى عال من الطاقة 
لتنقية وتحرير الوعي» من المهم السيطرة على عملية التنفس لزيادة 
بُرانا إلى حدّها الأقصى. 


إضافة لزيادة مقدار الطاقة الحيوية المتوفرة» فإِنْ ضبط التنفس 
مهم للتأمل. فكل وظائف الشخص البسيكولوجية معتمدة على إيقاع 
وتدفق طاقة النمّس (8:6:0). في التأمل» الوهلة الهادئة بين الشهيق 
والزفير هي ما يسمح بنفاذٍ أعمق إلى الوعي. فالشهيق يُشظي تيار 
المشاعر والأفكار الواعى ويحوله إلى تشوش صاخب 9ؤذه210) 
(ههأةناقه20© والزفير يشتت طاقات الوعى فى كل الاتجاهات. لكن 


سحب الحواس: المنظومة الخامسة من تقنيات يوغا ذارّنا 
(28:828) مصمّمة لإيقاف الرّفد (غأنامم1) الحسشي للوعي. الرّفد 
الحسّي يُرى كنوع من ضجيجء يعمي على الإشارات النقية للوعي 
الباطنى المكتفى بذاته. ولإزالة هذا الرّفد غير المرغوب» يمارس 
الؤقرة ا كه السوانى ا لاما كا جسن :1 كما تمر ل الس جمد 
5-0 أرجلها ورأسها إلى الداخل» مُبقية العالم خارجاً. 


الاتصال مع الألوان» والأصواتء؛ والمذاقاتء والروائحء 
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والموضوعات الملموسة الخارجية ما يتوجب إيقافه فحسب» بل 
الإتصال أيضاً مع الموضوعات الحسية الباطنية للذاكرة والخيال 
(المولّدة باتصال أسبق مع موضوعات خارجية). 


التركيز: مع ممارسة التركيز أو دارّنا (8ههمهط2). يدخل 
الشخص في المرحلة التأملية لليوغا. وإِذْ يكون الجسد والحواس 
تحت السيطرة. يستطيع اليوغيّ التركيز على السيطرة على الذهن. 
يتوجب وضع اضطراب الذهن تحت السيطرة عبر ممارسة التركيز 
للكشف عن الوعي الأعمق لبْرْشا. 


التأمل : لأنْ التركيز يوظف موضوعاً تأملياًء فلا يتمكن من الدحر 
التام لثنائية الذات ‏ الموضوع في الوعي. بالتالي» في المرحلة السابعة» 
يمارس اليوغيّ ذيانا (328:ز28)» وهي التأمل التارك وراءه كلّ 
موضوعات التأمل. هنا يسيطر الوعي على نفسهء ليس في صورة أي 
موضوعء بل كما هو في طبيعته النقية المشرقة ‏ بذاتها. حيث تُعمّق 
الدّراية الأحادية الاتجاه للتركيز إلى أن يصير موضوعها شفافاًء كاشفاً 
عن الوعي الكامن. هناء تسكن كلّ اضطرابات مادة ‏ الذهن ولا يظل 
شيء لِيَصْدَ ضوء بُرُشاء الوعي المحض. 


سمادي 


عقدما تسكن حركات الوعى المتجييه عثر محارسة اليوغا» تكشف عن 
بُرْشا في نورها الخاصء وهذا هو التحقق الكامل الذي تُفضي إليه يوغا. 
ولأنها تمضي لما وراء ثنائية الذات ‏ الموضوعء فإن هذه الحالة من 
للإشارة إلى هذا الوعي النهائي . وهي تشير لوضع النفس الكامل لذاتها في 
الوعى المحض المُسمى بُرُشا. هذه هى مؤكشا (2601588): الحرية 
الكاملة» أو الهدف النهائى لليوغا. 


0 


العلاقة بين بُرَكْرِتِيْ وَبُرْشا وطبيعة الخطأ المسبب للعبودية 
والمعاناف والدي يشمن واتفيياظ يوقا متخي بلطف كن قة 
هندية قديمة محبّبة» عن نمر صغير نشأ مع ماعز برّي وصار يظن 
نفسه عنزة. وفقط عند مده بأنواع الخبرة الملائمة أدرك طبيعته 
الس سيم الي 


آم اليس مايق » ترك التو الستعين"المستكين الوحده في العالمه 
لحسن الحظء كان الماعز عطوفاً ليتبئى النمر الصغير» معلّماً إياه أكل 
العشب بأسنانه المديّبة والثغاء كما يفعل الماعز. مرّ الزمان» وافترض 
النمر الصغير نفسّه مجرد عنزة صغيرة. 

لكن ذات يوم مرّ نمر عجوز على مجموعة الماعز الصغيرة 
هذه. فهربت جميعا برعب » باستثناء النمر ‏ العنزة» الذي كان حينها 
بالغاً جزئياً» ولسبب مجهول لم يشعر بأي خوف. عندما اقترب 
وبشعور من عدم الارتياح. وللتغطية على وعيه ‏ الذاتي أخل بالثغاء 
وقضم العشب. زأر النمر العجوز على النمر الصغير بدهشة وغضب» 
سائلاً إياه ماذا يظن نفسه فاعلاً بأكله العشب والثغاء كالعنز. لكن 
النمر الصغير كان محرجاً جداً بكل ما يجري ليستطيع الإجابة 
واستمر بقضم العشب. بعد أن صار نمر الغاب غاضباً جداً لهذا 
السلوك» قبض على النمر الصغير من مؤخرة عنقه وأخذه لبركة قريبة. 
رافعاً إياه فوق الماء لينظر إلى نفسهء وزأر عليه: هل هذا هو الوجه 
العريض لنمر أم الوجه الطويل لعنزة؟ ". 

كان النمر الصغير لا يزال خائفاً جداً من الإجابة» فححملهُ النمر 
المسنّ لكهفه ورمى قطعة كبيرة من اللحم النيء الأحمر بين فكيه. 
وعندما سالت العصارات على معدته أخذ النمر الصغير يشعر بقوة 
وقدرة جديدتين. وإذْ لم يعد يشعر بنفسه عنزة» هر ذيله من جانب 
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لآخر وزأر كالنمر الذي هو فعلا. فبعد نَيلهِ إدراك النمرء لم يعد يَرى 
نفسه عنرة. 

هذه القصة تبين القناعة الهندية القوية بأن الخبرة بالنفس 
الحقيقية هي تحولٌ في الحياة» وهي قناعة دامت لثلاثة آلاف عام. 
سيجد القارئ فى الفصل 13 مناقشة لحياة وأعمال آوروبندو غوسه 
(05ط© 15217 (1872-1950)» الذي تتجذر رؤيته الفلسفية فى 
تقليد يوغاء ومَنْ ألهم الملايين برؤيته ليوغا تكاملية تحوّل الحياة إلى 
نيم إلهى؛ 


أسئلة للمراجعة 

1. لماذا السببية موضوع رئيس في فلسفة سَئْكيا؟ 

2. تقدم سَئْكيا خمس محاجّات لتبيّن أن النتيجة توجد (توجد 
سلفا) في السبب. ما الذي يعنيه القول إن النتيجة موجودة في 
السبب» وما هي المُحاجّات لإثبات ذلك؟ 

3. المقولتان الأساسيتان في سَئْكيا هما بْرَكْرِتَيْء وبُرُشاء ما 
هاتان؟ وكيف ترتبطان ببعضهما؟ 

4. ما القوى التي.» حسب يوغاء تُكوّن عبودية النفس؟ 


5. اشرح المجاميع الثمانية لتقنيات يوغا الموصوفة من بَتَْجَلِيْ 
لدحر المعاناة. 
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(لفصل التاسع 


المعرفة والواقع: نيايا ‏ فَايُْسَشْكا 


كما رأيناء شدّدت الأوْبَنِسَدْ على الطبيعة النهائية للواقع باعتباره 
لاثنائياً (4:21ه210). وأن بْرَهْمَنْ/ آنْمَنْ فقط هو الواقع النهائي. 
سَْكياء كما لاحظناء أكُدتُ على الطبيعة الثنائية للواقع لتفسر كلاً من 
خبرتنا بالعالم العادي والخبرة بالنفس النهائية» بُرْشا. تقليد ثياياء من 
الناحية الأخرى» اعتبر الواقع تعدّدياً (21:نااط) وركز على طبيعة 
المعرفة؛ متسائلاً» ما المعرفة؟ وما الوسائل الصحيحة لتيلها؟ أما 
فايْسَشِكا فتقليد وثيق الصلة ب ثيايا. يستعير منها نظرية المعرفة 
ويمضي ليسأل. ما الذي يوجد؟ وفي الإجابة عن هذا السؤال» يطوّر 
نظرة تعدّدية (مناكتتسام) للوجوف تار ميتافيزيقية تم تبنيها أيضاً 
من ثياياء لكنها مختلفة عن ميتافيزيقا سَنْكيا وميتافيزيقا فَيْدانتا. 


مشكلة المعرفة 


المشكلة الأساسية في المعرفة هي تقرير إِنْ كان ما يُزعم 
كمعرفةٍ هو معرفة فعلية» أم مجرد رأي خاطئ. الأخطاء تُرتكب 
بسهولة فى قضايا الإدراك الحسى (2م0نامء26:0) والاستدلال 
(©0:000له1). في الضوء المعتمء يبدو لكين المرمي أفعى؛ وقد 


0011010120 


يؤدي بشخص إلى ادعاء معرفة وجود أفعى. لكن إذا كان هناك مجرد 
حبل على الطريق» فمن البيّن أن لا أحد يمكنه امتلاك معرفة بأفعى 
هناك. عند تفحص أمثلة من هذا النوع. يغدو ممكناً اعتبار أن ما 
يظهر لنا ربما هو مختلف دائما عمّا هو موجود حقا. قد تكون 
العينان تقدمان الأشياء دائماً حمراء» وصفراءء وزرقاء»ء بينما كل 
الأشياءء واقعاء برتقالية» وسوداءء وخضراء. وقد تُقدّم الأَدّن 
الأصوات مختلفة عما هي عليه واقعاًء وكذلك تشْوّهُ الحواس 
الأخرى على النحو نفسه الواقع الذي تَكون على اتصال به. 
تفخصات رَيْبِيَة ((102ام51) من هذا النوع تدفع الفلسفة للسعي إلى 
تحليل طبيعة المعرفة ومتى يمكن الزعم بصلاحيتها. 


في نياياء يُتناول تحليل المعرفة من حيث الذاتٍ العارفة» 
الموضوع المطلوب معرفته. الموضوع المعروف. ووسائل معرفة 
الموضوع. تحليل المزاعم المعرفية يكشّف أن هذه العوامل الأربعة 
متضمّنة في كلّ معرفة, إِذْ لا معرفة هناك ما لم يعرف شخصٌ ما 
شيئًا ما. والشخص الذي يعرف هو الذات (ءوزط50). والشيء 
المعروف هو الموضوع (:06[90). والموضوع إما الموضوع المطلوب 
معرفته» أو الموضوع المعروف. كل عملية معرفة الأشياء هي مرورٌ 
من الجهلء الذي تكون فيه الذات مفصولة عن الموضوعء إلى 
المعرفة» التي تكون فيها الذات. بوسائل متنوعة» مرتبطة بالموضوع 
بطرق معينة. هذه العلاقات هي ما يؤسس معرفة الموضوع. بالتالي» 
أيّ شخص يرغب بالوصول لفهم طبيعة المعرفة يجب أن يبحث هذه 
المواضيع الأربعة: (1) الذات العارفة» و(2) الموضوع المطلوب 
معرفته» و(3) الموضوع المعروف. و(4) وسائل المعرفة حيث يصير 
الموضوع معروفاً. 

حسب ثياياء السّمة الرئيسة للمعرفة هي تلك المضيئة والكاشفة 
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لما يوجد. إذا لم تكن لنا عيون لتضيء وتكشف العشب الأخضرء 
لن نعرف ما يوجد أو أنه أخضر. وسائل المعرفة يمكن تمييزها 
حسب الأسباب المختلفة المسؤولة عن كشف الموضوع في المعرفة. 
مبدأ التمييز يحدّد الإدراك الحسىء» الاستدلال» المماثلة (تإعه1دسم)ء» 
والشهادة الإفادة (0إمسناوء1) باعقيان. ها الوسائل أو المصادر الأساسية 
الأربعة للمعرفة. العلّة وراء التمييز بين هذه المصادر هي قيام 
الشخص بأربعة أشياء مختلفة أساساً في سعيه إلى معرفة شيء ما في 
كل الطرق المختلفة. نستهل مناقشتنا لنظرية نيايا في المعرفة بتحليل 
هذه الوسائل الصالحة الأربع للمعرفة» مبيّنين كيفية تأسيسها لطَرُقٍ 


المعرفة الإدراكية الحسية 


تُحدّد المعرفةٌ الإدراكية بأنها معرفة صادقة ومحدّدة تظهر من اتصال 
الحواس مع موضوعها الملائم. فمن المعروف» بواسطة الإدراك الحسّي» 
أن هذه الكلمات تظهر على قطعة الورق بسبب اتصال العينين بالكلمات. 
إذا كان الشخص على مسافة بعيدة عن الورق وأدرك فقط البّقع الداكنة» 
فلن تكون هذه حالة حقيقية للإدراك» لأنْ الموضوع المدرّك حسّيا لن 
يكون محدّداً (83]6نصمعاء2). إذا ظن الشخص خطأ أن هذه الكلمات 
رموز منطقية» فلن تكون هذه حالة إدراك حقيقي أيضاًء إِذْ لا رموز هناك 
لإدراكها. 


الخارجي يُدرك فعلياًء ب امو يه بودي إذا 
تلحنا ا/ و الصفحة اي ا 


اح 


فما 0 تكوّن الحواس اتصالا مع موضوع 0 لن يكون هناك 
رن 0 موضوع خارجي يعني أن نفترض الفعل الإدراكي خالقاً 
للموضوع.ء لا كاشفاً له. إذا كانت الحواس تخلق موضوعاتهاء لا 
تكشفهاء كما تسأل نياياء كيف لنا تمييز الإدراكات الحسّية الخاطئة 
أو تصحيحها؟ لن تكون هناك موضوعات خارجية يمكن مقارنة 
الادراكات بها. 

لكن كيف يمكن تمييز الإدراكات الحقيقية عن الأخطاء 
الإدراكية؟ تفسير نيايا لهذه النقطة يستند على التمييز بين نوعين من 
الإدراك الحسّى. الإدر اك المحدّد (همنامعممء5 عاةستمسعاءط) ‏ 
كإدراك الكلمات على هذه الورقة ‏ مسبوق بإدراك غير محدّد 
(«منامعمعةء2 216 متمورعاء120) كاتصال الحس مع العلامات على 
الورقة قبل تمييزها وتصنيفها ككلمات. الكلام عن الخطأ الإدراكي 
بالإحالة للإدراك غير المحدّد لا معنى لهء لأن لا شيء هناك ليظنٌّ 
خطاأً أنه شيء آخرء وبالتالي لا يمكن اعتباره مختلفاً عما هو عليه. 
الإدراك غير المحدّد هو ببساطة اتصال للحس بموضوعه. إنه أكثر 
أنواع الخبرة الحسية بدائية» ومحدود تماماً بما هو معطى بواسطة 
اتصال الحس. لأنه ليس محدّداًء فإن مجرد الاتصال الحسى لا 
يُصنف كمعرفة إدراكية. المعرفة الإدراكية تتطلب إدراكاً محدّداً يتم فيه 
تحديد الخبرة الحسية الأساسية للإدراك غير المحدّد كشيء معين ذي 
كيفيات وعلاقات متنوعة. . الإدراك الحسيء ». من حيث المبدأء قابل 
للتحديد» وهناك تمييز على هذا النحو بين الخبرة الحسية المباشرة 
والإدراك» رغم أن الأخير يتضمّن الأولى داتماً. وعليه؛ هناك تمييز 
أيضاً بين الجهل والخطأ. 


قد يكون الجهل جرّاء النقص إما فى الخبرة الحسية المباشرة أ 
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في الإدراك المحدّد. الخطأء من جهة أخرىء ينتج عن الظنّ 
الخاطئ بأن ما هو معطى في الخبرة الحسية المباشرة مختلف عما 
هو عليه فعلاً. باعتبار مَكَل التصور الخاطئ بوجود أفعى بدل 
الحبل» تكشف الخبرة الحسية المباشرة عن شكل ممدود داكن 
اللون وملتف. لكن في الإدراك» هذا المحتوى للخبرة الحسية يُرى 
كأفعى بينما هوء في الواقع» حبل. النتيجة هي الزعم الخاطئ برؤية 
أفعى. من هذا يمكن ملاحظة أن المعرفة الإدراكية الصائبة هى 
إدراك ما يُدرَك كما هو عليه واقعاًء والخطأ هو إدراك شىء يه الخلافاً 
لما هو عليه واقعاً. 


لكن هنا قد يُثار سؤال عن كيفية إمكان معرفة أن حكماً 
()معصع10) إدراكياً جزثياً هو حكم صائب؟ من الواضح أن الاحتبار 
المباشر للمطابقة بين الإدراك والواقع المدرّك أمر متعذرء لأنْ هذا 
يعني معرفة المعرفةٍ الصائبة بالمضيّ خارج المعرفة نفسها. لكن معرفة 
شيء ما خارج المعرفة مُحال. كما أن كل ما سنناله باختبار المطابقة 
داخل إطار المعرفة» هو زعم معرفي آخر عن المطابقة المزعومة. 
وهذا ما يمكن أن يستمر إلى ما لانهاية من دون الكشف أبداً عن أيّ 
شيء عن المطابقة الفعلية د بين الزعم المعرفي والواقع. 


لهذا تقترح نيايا إمكان كشف المزاعم المعرفية الخاطئة» في 
النهاية» من خلال نجاح الممارسة (ععناءة:©). إذا كان إدراك 
الشخص للمادة الحبيبيّة الدقيقة البيضاء فى الإناء باعتبارها سكراً 
إدراكاً خاطتئاً لأنّ الإناء يحتوي تلقدا» لذن كون مدي القاء قلزة 
أخرى عليها. بل من الضروري القيام بفعل مستند إلى الإدراك الحسشي 
ورؤية ما يؤول إليه. إذا لم يكن الإدراك خاطئاًء فإنَ ملعقة من 
محتويات الإناء ستجعل القهوة مشروبا لذيذا. وإذا كان خاطئاء 
فملعقة في القهوة ستجعل ما في الفنجان متعذر الشرب. بتوسيع هذا 


١10‏ دمالا 


المبدأ للتئبت البراغماتي (531ه5:8) من المزاعم الإداراكية» يتم 
الإقرار بأنَ كل ما ينجح ‏ بمعنى القيام بمتطلبات النشاط الناجح» 
وفي النهاية» التحرر والسعادة البشريين - هو صحيح لأنه يُرى متطابقاً 
مع الواقع كما خْبِرَ عبّْر النشاط الناجح. بهذه الطريقة» يُعرّف فلاسفة 
نيايا الإدراك الصحيح بالمطابقة مع الواقع. لكنهم يُوصون بالممارسة 
كوسيلة لاختبار هذا التطابق. 


يمكن تمييز الأنواع المختلفة من المعرفة الإدراكية استناداً 
للطرق التي يُأْسّس فيها الاتصال بين الحواس وموضوعاتها. فالإدراك 
العادي بحدذث عجلما ترق العين اللون» وتسم الأدن الصيركة 
ويشم الأنفٌ الرائحة» ويتذوق اللسان النكهة. ويشعر الجسد 
بالمقاومة (ععصهاوزوع2)» أو عندما يصير الذهن متصلا مع الحالالات 
والعمليات الجسدية. الأنواع الخمسة الأولى من المعرفة الحسية تُنتج 
الإدراك غير المحدّدء أو مجرد الخبرة الحسية الأساسية نفسها. النوع 
السادس من المعرفة الإدراكية» وهو نوع باطني» يعني أن يصير 
الشخص واعياً بالخبرات الحسية ويدركها كشيء أو آخر. وهو يطابق 
الإدراك المحدد العادي. 

فضلاً عن ذلك». تعترف ثيايا بالإدراك الاستثنائي 
(8::30:015835). فليس هناك فقط إدراك وخبرات حسية أساسية 
بالأشياء الفردية» بل هناك إدراكات أيضاً لطبيعة الأشياء. الخبرة 
البصرية بأشكال لون معين لا تُدرك ببساطة كشيء فرديّ يُسمى راما 
(هصة؟)؛ بل تُدرك ك راما إنسان معين. ولأنْ إدراك طبيعة الفرد» 
الذي بفضله يمكن تمييز الفرد المندرج في صنئف (مثلاً»ء صنف 
'رجل "') غير معطى في الإدراك العادي. فإنه يعتبر واحداً من ثلاثة 
أنواع من الإدراك الاستثنائي. 


النوع الثاني من الإدراك الاستثنائي يفسّر كيف أن ما هو ملائم 
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لحاسة معيئة يمكن أن يصير موضوغاً لحانة ثانية. عثلاء غالبا ها 
يُقال إِنّ النلج دو بارداء أو أن الازهار تبدق ناعمة؛. لكن البرد 
والنعومة ليسا موضوعين ملائمين للبصر. بالنتيجة» هذه الأنواع من 
الخبرات الإدراكية تعتبر استثنائية. 

النوع الثالث من الادرك الاستئنائي يشير إلى إدراك الأشياء في 
الماضى أو المستقبل» أو الأشياء الخفية» أو المتناهية الصغر 
بحجبها بوانظة ذرى القرى غير الاعقيادية العرلدة عن التأمل 
المنضبط» أو يوغا. 


الاستدلال 

رغم أن الإدراك الحسي هو النوع الأساسي من المعرفة» فهناك 
ثلاث وسائل أخرى من المعرفة تقر بها نْيايا. الاستدلال.» وهو 
في ليايا سُؤْثْرا باعتبارها مولدة ل "معرفة تأتي بعد معرفة أخرى'. 
مثلكٌ يُمكِنٌ الاستدلال من المعرفة الإدراكية الحسّية على وجود 
شىء من الواقع لم يُدرَك فعليا أبداً. فلحن نعرف بوجود 
الديناصورات بسبب رؤية بقايا متحجرات معينة. 

الاستدلال ينتقل مما تمٌ إدراكه لما لم يُدرَك من خلال 

" ثالث يُسمى العلّةَ (دممهءه)ء» التي تعمل كصيغة وسطية 

ا القياسي (عناوزعه11ز5). مثلاء في الاستدلال القياسي : 
'هناك نار على التل لأنْ هناك دخان على الثلّء وحيئما هناك 
دخان تكون نار"» فانّ الربط الكلي (219765581[]) بين الدخان والنار 
هو العلّة (الشيء الثالث) للتوكيد بوجود النار على التل» حتى لو 
لم تُدرك فعليا. 

الصورة القياسية الكاملة لهذا المثل الشائع الاستخدام عن 
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الانتدلال هىء. طبقاً لنياياء كما يلى: 

1 تلَّ هناك فيه نار. 

2 لأنّْ فيه دخان. 

3 - كلّ ما فيه دخان فيه نارء مثلاً» الموقد. 

4 - التلّ هناك فيه دخان كذلك المصحوب بالنار دائماً. 

5 - بالتالى» التل هناك فيه نار. 

الجزء الجوهري من الاستدلال في المثال أعلاه هو معرفة 
وجود نار على التلّ على أساس (1) الدخان المدرّك حسياً (2) العلة 
المؤسّسة استناداً للربط الثابت بين الدخان والنار. 

في المثال السابق» تمك القضية (مه]:وهمه:5) الأولى الزعم 
المعرفي الجديد. القضية الثانية تعطي الأساس الإدراكي للزعم 
الجديد. أما القضية الثالئة فتؤكد العلة للانتقال من زعم عن الدخان 
إلى زعم عن النار. القضية الرابعة تؤكد أن العلّة تنطبق في هذه 
الحال. القضية الخامسة تكرّر الزعم» لكن هذه المرة ليس كمسألة 

من الواضحء أن أكثر الأجزاء حسما في العملية الاستدلالية هو 
تأسيس الصلة الثابتة بين موضوعين أو حَدَئين. يُعتبر فلاسفة ثيايا 
تعداد الموضوعنات أو الأحداث: الفردية خزءا مهما من تأمتيس 
صلات كلّية بينها. إذا شوهدث عشرة غربان سود من دون مشاهدة 
وجود الغراب وكونه أسود. لكن إذا شوهدث آلاف من الغريان» 
وكلها سود.ء فالاحتمالية تزداد. مع ذلك. حتى لو شوهد مليون 
غراب جميعها سودء وكان الغراب التالى المشامّد أبيض» تظل 
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الصلة الكلّية بين وجود الغراب وكونه أسود صفْراء حتى لو قلنا إن 
الاحتمالية عالية جداً بحيث إن الغراب الثانى بعد المليون سيكون 
سود ْ 

لكن إذا كان الأمر كذلك» يبدو أن عدداً من الحالات المؤكدة 
لن يكفى لتأسيس الصلة الضرورية بين الأحداث والموضوعات. إِذْ 
تست دن الوه دائما أن تفن الحالة المساهدة الغالبة ضرورة 
الارتباط. في ضوء هذا الاحتمال» ورغم أن نيايا تضع أهمية كبيرة 
على وجود الخبرة المؤكّدة وغياب الخبرة غير المؤكّدة؛ فإنّ المسألة 
لا تُترك هنا. فهم يحاجون أن هناك اختلافاً بين المزاعم من نوع 
"حيثما هناك دخان هناك نار". من جهة؛ والزعمء. "كل الغربان 
سود" من جهة أخرى. الاختلاف هو أن ليس هناك فى طبيعة الغراب 
ما يتطلب السواد. لكن هناك في طبيعة الدخان ما يربطه دوماً مع 
النار. 


مع ذلك. حتى لو كان هناك اختلاف حقاً بين الحالات» 
فالسؤال الذي لا يزال قائمأ هو كيف يمكن تحديد أن الصلة في 
بعض الحالات كلية وضرورية لأنّها سببية» وفي حالات أخرى مجرد 
صدفة» من دون أيّ أساس سببي. لأنْ الاستدلال ينطلق من المعرفة 
الإدراكية» فاذا كانت هناك معرفة بصلةٍ كلية وضرورية بين الأحداث 
أو الأشياء. فإن هذه الضرورة يجب أن تكون مدرّكة» وليست 
مستدّلّة. وعليه» تُضِمّن ئيايا فى المعرفة الإدراكية إدراك طبيعة صنف 
الفرد. هذا هو نوع الإدراك الاستئنائي حيث يُدرك الفرد ليس كمجرد 
هذا الحادث أو الشيء الجزئي أو ذاكء بل كهذا الشيء الجزئي» 
وهذا الشيء من نوع أو صنف معيّن من الأشياءء في آن. 

الاستدلالات المُتضمّنة لصلة كليّة على نوعين: (1) يمكن 
الاستدلال على النتيجة غير المدرّكة من السبب المدرّك. و(2) يمكن 
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الاستدلال على السبب غير المدرّك من النتيجة المدرّكة. كل 
الاستدلالات الأخرى تعتمد على تماثل غير سببي وغير ضروري ولا 
يمكن اعتبارها صحيحة ضرورياً. 


للمساعدة على تجنب أخطاء شائعة معينة عند الاستدلال» ثيّتَ 
فلاسفة نيايا عدداً من المغالطات (51120165) لتجنبها. تُعرّفٌ المغالطة 
بأنها ما يبدو عله صالحة للاستدلال» ولكنه ليس كذلك حقاً. في 
الاستدلال "هناك نار على التل لأنْ هناك دخاناً على التل وحيثما 
هناك دخان هناك نار" فإن المعرفة المستدّلّة هى وجود نار على التل. 
التوكيد "هناك نار" تم تقديمه بخصوص التل. تقنياًء المصطلح 
(صمصع1) "نار" يُسمى سَذَيا (#ترطلة5). المصطلح ا يُسمى بَكشا 
(2طوعاةط). العلة لهذا التوكيدء وهى "هناك دخان" تُسمى مَيْتو 
(51600). ما لم يكن هناك ما يُعتبَرْ علّة حقاً للصلة بين سَدْيا وبكشاء 
لن يكون الاستدلال صالحاً. ولضمان أن العلة المعطاة علة فعلاء 
لوحظث قواعد عدة: (1) أن العلّة يجب أن تكون حاضرة في بكشاء 
وفى كل الموضوعات الأخرى المالكة لسَّذِيا؛ (2) يجب أن تكون 
العلة غائبة عن الموضوعات التي لا سَدْيا فيها؛ (3) على الزعم 
المستدّل أن لا يتعارض مع إدراك حسّي صالح؛ و(4) يجب أن لا 
تُتبح العلة استنتاجاً يناقض الزعم المستدّل. 


المقارنة 

الوسيلة الثالثة للمعرفة الصالحة التى تقرٌ بها نيايا هى المعرفة 
بواسطة المقارنة المؤسسة على التشابه. مثلاء» إذا كنت تعرف ما هي 
البقرة وأخبرت أن الأيّل كان كالبقرة من بعض الجوانب» فقد تحسب 
الحيوان الذي صادفته في الغابة أيلاً. هذا مختلف عن كونك أخبرتَ 
أي اسم تطلقه على موضوع معين. إذاء مثلآء كان الشخص يرى 
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انل للمرة الكزلن وأخبر انا *هذا أب ؟ فاك السعرفة سفكون ناح 
عن الشهادة (2023:ا165) ولا عن المقارنة. المعرفة بواسطة المقارنة 
ثُنال بالربط الذهني لاسم موضوع غير معروف بواسطة العارف على 
أساس خبرة التشابه بين الموضوع غير المعروف مع آخر معروف. 
الجانب الحاسم لهذه الوسيلة من المعرفة هو مراقبة التشابه. يرى 
مفكرو نيايا أن التشابهات موضوعية وقابلة للإدراك. وعليه» فمعرفة 
طبيعة موضوع جديد على أساس لو كيدي يوضر سروت 
تمثل وسيلة منفصلة للمعرفة. وإذ تتضمّن المعرفة المقارنة كلا من 
الإدراك والاستدلال» يتعذّر اختزالها لأيّ منهماء ويتوجب اعتبارها 
بالتالي وسيلة ثالثة للمعرفة. 

الشهادة 

الوسيلة الرابعة للمعرفة الصالحة المعترّف بها من ثيايا نُسمى تقنياً 
شَيْدَا (05ظف58). وخرقياً تعتى ال "كلمة* > ورهن تشير إلى المعرقة 
المُنالة نتيحة الاخبار عن ثنىء بوانكلة فض مرتوق: الرأي مختلف 
عن المعرفة» لأنّ الرأي قد يكون خاطتاًء بخلاف المعرفة. بالتالي؛ 
فسماع رأي شخص آخر ببساطة ليس وسيلة للمعرفة. لكن عند سماع 
وفهم المزاعم المعرفية لشخص آخر» تُستّحصل معرفة حقيقية. 

المعايير الثلاثة للمعرفة المستندة إلى شهادة شخص آخر هى 
(1) يجب أن يكون الشخص المتكلم نزييا وسركزقاً بصورة مطلقة؛ 
(2) يجب أن يعرف الشخص المتكلم فعلياً ما يتم توصيله؛ و(3) 
يجب أن يَفهم السامع بدقة ما تمّ سماعه. 

موضوعات المعرفة: مقولات ال فايْشَشِكا 


بعد تحليل وسائل المعرفة الصالحة» الخطوة التالية هى تفحص 
موضوعات هذه المعرفة» أنواع الأشياء التي توجد والقابلة للمعرفة. 
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حسب ثيايا سُؤْئْراء تتضمن الأشياء التي نستطيع معرفتهاء النفس»ء 
والجسدء والحواسء» والمعاناة» والحرية من المعاناة. من المهم 
ملاحظة أن ليس كل موضوعات المعرفة هذه موضوعات مادية. 
فالمعرفة نفسها تصير موضوعاً للمعرفة» إذاء كما تفعل نياياء بحثنا 


أنواع الأشياء التي توجد 


كموضوعات للمعرفة» كل الأنواع من الأشياء تعتمد على العلاقة بين 
الذات العارفة وعانّم الموضوعات. إذا تفخصنا أنواع الأشياء التي توجد 
القابلة للمعرفة من حيث وجودها المستقل الخاص» فسنخرج بمقولات 
نسق فايُضَّشِكا. هذه المقولات هى (1) الجوهرء و(2) الكيفية» و(3) 
التجركة ر49) الفحومة (واناقووه 6ك .و(4) الجرةء و(6) الملازمة 
و(7) اللاوجود. 


هذه المقولات هي أنماط الأشياء بالتطابق مع الأنماط المختلفة 
لموضوعات المعرفة. لأنْ المعرفة تحدث بالكشف عن الموضوعات 
من نفس عارفة» يتوجب أن تكون الاختلافات بين الموضوعات 
المعروفة ناجمة عن موضوعات واقعية مختلفة. هكذاء يولّد تصنيفٌ 
أنواع الموضوعات القابلة للمعرفة تصنيفاً للأنواع المختلفة من الأشياء 
الموجودة. 


الجوهر: أول أنواع الأشياء الموجودة هو الجوهر. وهو يشير 
لوجودها. كشيء حقيقي بذاته» يمكن التفكير بالجوهر كمرتكز 
للكيفيات والأفعال. تتضمّن مقولة الجوهر تسعة أنواع من الأشياء: 
(1) الأرض و(2) الماء و(3) الضوء و(4) الهواء و(5) الأثير (2عط]8) 
و(6) الزمان و(7) المكان و(8) النفس. و(9) الذهن. تعتبر الأرض» 
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والماء. والضوء. والهواء والأثير عناصر مادية لأنْ كلا منها يعرف 
بواسطة حاسة خارجية معينة: الأرض بالرائحة» والماء بالمذاق» 


والضوء بالبصر. والهواء باللمس» والأثير بالصوت. 


هذه الجواهر يمكن تفخصها بطريقتين. أولآء يمكن التفكير بها 
كذرّات (105ه) أبدية غير مرئية. وثانياء كنتائج لتراكيب الذرّات» 
وفي كلا الحالتين تَكُونُ زمنية» مركّبة» قابلة للتدمير» وناجمة عن 
تراكوين النوالك اله اشر سد الاشياء السركنة) الس مفلا 
مصنوعة من ذرّات تُعرف على أساس الاستدلال. إذا انكسرت الجرّة» 
فستؤول إلى أجزاء عدة. كل منها يمكن أن يُكسر ثانية» ويُعاد للمزيد 
من الأجزاء. ولكن مهما استمرت هذه العملية» من المُحال تدمير كل 
جزءء لأنّ هذا يعنى أن حتى أصغر الأجزاء أجزاء مركبة. لكن الأشياء 
المركبة» إِنْ وُجدثْ» من الضروري أن تُكون مكوناتها النهائية بسيطة» 
وإلا فما كانت لتولّد الأشياء المركبة أصلاًء حسب فايْشَشِكا. وعليه: 
فالمكوّنات النهائية للجواهر المركبة يجب أن تكون ذزية. 


يُعرف مكان وزمان الجواهر عبْرَّ إدراكنا لل هنا وال هناك» 
البعيد والقريب» الماضي والحاضر والمستقبل. فوجود المكان يُستدل 
على أساس إدراك الصوت, ولأنَّ الصوت خاصية» فلا بد من وجود 
ما يُلازمه أو ينتمى إليه» وتحديداًء المكان. على نفس المنوال» 
يُستدل على الزمان على أساس التغير المدرّك كخاصية للأشياء» 
وهذه الخاصية يجب أن تكون مُلازمة لجوهر ماء وتحديداًء الزمان. 
المعرفة هي خاصية العارف» وبالتالي يتوجب وجودها في جوهر 
يُسمى انس وهو أساس الوعى. ويُستدلٌ على الذهن اسعناداً إلى 
معرفة الشعور والإرادة» ولكن لأنهما لا يُعرفان بالحواس الخارجية» 
تتوجب معرفتهما بواسطة الذهن. بالإضافة» هناك ما يوجه الحواس 
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ويجمع اتصالاتها داخل الخبرة. الذهن هو الجوهر الذي تقيم فيه 
الاتصالات الحسية ككيفيات. 

الكيفية: المقولة الثانية للموضوعات هى مقولة كيفيات الأشياء. 
تير :لكف إل الجر امفات؟ المنناقة الجر اهن ما فى للف ار 
دافا كمةة الا مم0 والسنو هولعف والنباني لوقه 
والارتباطء والانفصالء والطول أو القصره والبعد أو القرب» 
والمعرفة» والسعادة» والغمّء وإرادة ‏ الاختيار» والكراهية, 
والجهد. والثقلء. والسيولة» والمقدرة» والميزة» والنقص. قائمة 
المواصفات هذه طريقة للقول إن الأشياء أو الجواهر يمكن أن 
تهون ملا سمراء أو ازرقاء الأذغة أو عندية مضل أو تتفصلة» 
خافتة أو صاخبة» واحدة أو عديدة» كبيرة أو صغيرة» شبيهة بشىء 
سكا عن مستستة ار تيه مويله أن تسبي + كمد ا 
قريبة» عارفة أو جاهلة» سعيدة أو مغمومة» راغبة أو نافرة» مُحبة أو 
كارهة» ساعية أو غير ساعية» خفيفة أو ثقيلة» متحركة أو ساكنئة. 
قادرة أو عاجزةء جيدة أو سيئة» على التوالى. هناك تقسيمات عديدة 
لبعض الكيفيات» لكن القائمة السابقة ب كل الأنواع الأساسية 
لمواصفات الجواهر. 

الحركة: النوع الثالث من الواقع الأساسي المتعذّر اختزاله هو 
الحركة. أنواع الحركة المختلفة هي (1) للأعلى (2) للأسفل (3) 
الانكماش «(4) التمدّد و(5) الانتقال. أنواع الحركة هي أنواع الواقع 
المفسّرة للتغيرات التي تعتري الجواهر. 

الكلّيات: المقولة الرابعة هى الماهيات الكلّية 62581لم0]) 
(185565065. وتفسّر التماثل الخوس فى الجواهرء والكيفيات» أو 
الأفعال. فأربع أبقارء وأربعة يوشو عات مره أو الحركات الأربعة 
صوب الأعلى» كل منها الشيء نفسه من حيث كونها أبقاراًء حُمرأء 
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أو حركات صوب الأعلى. هذا التماثل يُرى موضوعياً» منتمياً للأشياء 
الفردية تماماً كالكيفيات. العلّة لإمكان تمييز الأبقار الأربع جميعاً 
كأبقار هو اشتراكها بالماهية نفسهاء أيّ بكونها أبقاراً. هذه الماهية 
هي الكليء وما يمكن الشخص من تكوين مفاهيم صنفٍ ونسبةٍ 
الأشياء الفردية لأصنافها الملائمة. 

الجزئية: القدرة على إدراك موضوعات متميزة ومحددة» ناشئة 
عن مقولة الجزئية العائدة للموضوعات المدرّكة. من الحقل المستمر 
للنشاط الحسي والذهني يتم إدراك موضوعات محددة. إذا لم تكنْ 
للأشياء سِمةٌ الاختلاف عن أشياء أخرىء: فلن تكون هناك علة 
لإدراكها كأشياء محددة. ولكن لأنها درك كأشياء محدّدة مختلفة» لا 
بد أن يكون هناك أساس واقعي لهذا الاختلاف. ومن هناء يتوجب 
وجود الجزئية في الواقع. 

المُلارّمة: مقولة الملارّمة تعكس واقعة ظهور الأشياء المختلفة» 
كالجوهر» والكيفية» والفعل» وما شابهء» ككل واحد. هكذاء فحجم 
الموضوعء. ولونه؛ وطبيعته» وخصوصيته باعتباره هذا الموضوعء. 
كلها تظهر موحٌّدة حتى إِنْنا نفكر بشيء واحد» وليس بمجموعة من 
الأشياء الظاهرة. هكذا فالكل مُلازم لأجزائه» الجرّة للطين» قلم 
الرصاص للخشبء وهكذا. أساس وحدة الأنواع المختلفة من 
الأشياء في جوهر واحد يجبء كبقية المقولات» أن يكون ذا أساس 
في الواقع. ولتعذّر اختزال المُلارّمة لأيّ نوع آخر من الأشياء» ثُميّر 
كنوع مستقل من الواقع. 

اللاوجود: إضافة لهذه الأنواع من الموضوعات القابلة للمعرفة» 
ُميّر فايْسَشِكا مقولة تُسمى اللاوجود. رغم أن اللاوجود قد يبدو نوعا 
غريباً من الواقع» فإِنْ وجوده لا ريب فيه» حسب فايْشَشِكاء لأنَ 
الارتياب فيه يعني الإيحاء بعدم وجودهء وهو ما يؤكد مقولته. 


10 الدمتاا 


المُحاجّة الرئيسة الزاعمة باللاوجود كمقولة هى أن غيابه يجعل النفى 
(دمنتدعوء2) مستحيلا. 


مقولات الوجود هذه تمثل جَرداً بالأنواع المختلفة من الأشياء 
التي توجد» حسب يايا وفايْسَشِكا. وبينما تضع ثيايا تشديدا خاصا 
على النفس كعارف» تشذد فايْسَشِكا على الأشياء الموجودة 
كموضوعات للمعرفة. 


العارف: تُحاجج نيايا أن النفس» وهي الذات العارفة» جوهر 
فريد (عباونم نا). وكيفيات هذا الجوهر هي المعرفة» والشعور. 
وإرادة - الاختيار. وعَلَيْهء تُعرّف النفس باعتبارها الجوهر الذي تلازمه 
كيفيات الرغبة» والنفورء واللذة» الألمء وهكذاء لأنْ هذه الكيفيات 
تتبع المعرفة» والشعور» وإرادة ‏ الاختيار. لا واحدة من هذه 
الكيفيات كيفية جسدية» لتعذّر إدراكها بواسطة أيّ من الحواس. 
حسب ثيايا. 

بالإضافة» يجب أن تكون النفس متمايزة عن الموضوعات 
الجسدية» والإحساسات» والوعى» والذهن» لأنها تَحْبْرٌ كل هذه 
كموضوعات للمعرفة. قد يسأل الشخص.ء من يعرف الواقع؟ من 
الذي يدرك؟ من هو الذي يّعي؟ وهكذا. في كل هذه الحالات 
الجواب هو "النفس". ولأنْ كل شىء آخر يمكن أن يكون موضوعاً 
للنفس + بيلمنا تتطلي الموضوعات:- فموضوعات:- ذاتاً لتكرن 
ويتعذّرء للعلة عينهاء تماهيها مع أيّ شيء يُمسي موضوعاًء كالذهن 
أو البدن»ء لأنْ النفس 561) تُعجّف كذات (ءوزطن5). 


لأن النفس جوهر فريد ينتمي إليه الوعي ككيفية فحسبء لا 
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تعتمد في وجودها على الوعي. في الواقع»ء حسب ثياياء التحرر 
النهائي» أو الحرية» ستكون أيضاً حرية للوعي. سبب هذا هو أن 
الوعي يرى كوعى بشيء أو لخر وعذا يفترض مسيقا ثثائية بيخ 
الذات والموضوع. وعندما تكون هناك ثنائية» تكون المعاناة والعبودية 
ممكنتين» لأنْ الذات يُمكن أن تُقيّد بالموضوع وتنتهي إلى المعاناة. 
ولإزالة المعاناة تتوجب إزالة العبودية» والثنائية. وهذا ممكن الحدوث 
بإزالة الوعي. ولكن إذا كانت النفس» ماهوياًء هي الوعيء فهذا 
شيعن اقناءهاة ولك 09 الوض يد للنقين تسب + فإنها لا فى 
بإزالعم هذه النقس ليست معطة من أي شى سوق لشيهاء«ومتعدرة 
الاختزال لأيّ شيء آخر. وكل ما يمكن قوله عن النفس في وضع 
الانعتاق إِنّها توجد ببساطة كنفس. 


أسئلة للمراجعة 

1. ما الوسائل الأربع الصالحة للمعرفة حسب ثيايا؟ هل يمكن 
اختزال أي منها تماما للأخريات؟ 

2. عرّف الإدراك الحسّى (2ونامءأه,ه5). ما الاختلاف بين 
الإدراك المحدّد والإدراك غير المحدّدء ولماذا هو مهم؟ 
الموضوعات والأحداث. كيف يمكن تمييز هذه الصلة الثابتة؟ 

4. حسب فايْشَشِكاء هناك سبعة أنواع أساسية من مقولات 
الوجود» ما هي؟ أي مقولة يمكن أن تضيفهاء أو تزيلها من هذه 
القائمة؟ لماذا؟ 

5. ما هى نظرة نيايا عن النفس؟ ما هى المُحابجّات لاعتبار 
النفس جوهراً فريداً؟ 


خا 
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الفصل العاشر 


النفس والواقع: مِيُمامُسا وفَيّدانتا 


مِيْمامْسا وفَيْدانْتا تقليدان فلسفيان يحاولان تأسيس حقيقة المَيْدا 
الأَوْبَنِسَدُْ. وهما يحاولان فعل ذلك ليس استناداً إلى سلطة نص 
المَيْدا نفسهاء بل عبّْر الحبَاج الفلسفي المستيد للعقل والخبرة. تتخذ 
مِيْمامْسا الأقسام المبكرة في الفَيْداء الأقسام عن الفروض للقيام 
بالشعائر وأداء الواجبات» كسلطة مُعتمّدة» وتُحاجج لأجل حقيقة 
هذه الفروض. أما فَيْدانُتا فتتخذ الأقسام اللاحقة من المَيْداء 
الأَوْبَِسَدْه كسلطة معتمدة وتحاجج لأجل حقيقة مزاعمها المعرفية» 
لاسيما الزعم بأن آنْمَنْ/ بْرَهْمَنْ هو الحقيقة النهائية وأنّ معرفة هذه 
الحقيقة النهائية تمكن الشخص من خَبْرٍ التحرر النهائي (مؤْكشا). 
ميمامسا 


كان من المألوف في العصر المَيْدي الاعتقاد أن آراء المَيْدا التى 
تعتبر معصومة» وخالية ا الخطأ بكل أشكاله.» هى السلطة النهائية 
لطريقة العيش. لكن الأسئلة تطورت بالطبع: "ما الذي جعل الْمَيْدا 
معصومة؟" و"كيف نعرف أن المَيْدا خالية من الخطأ؟ " هذه الأسئلة 
أمستٌُ تحديات جادة لسلطة الفَيْدا وجاءت نتيجة لتطور تقاليد فلسفية 


0 


مثل سَنْكياء والبوذية» والجايّنيّة» وتُشازفاكا التي رفضت مزاعم 
المعرفة الكامنة وراء الخبرة البشرية. وللدفاع عن إيمانهم بسلطة 
المَيْداء تحتّم على المؤمنين بالتقليد الفَنْدي الردّ على هذه التحدّيات. 
مِيْمامُسا تقليدٌ تطور كرد فلسفي» محاججاً ببطلان هذه الاعتراضات. 
وفي سياق ردّها الفلسفي» طَوَّرتْ نظرية عن المعرفة» ونظرية عن 
اللغة تدعمان الإيمان ماق المَيْدا. 


حجر الزاوية في نظرية مِيُْمامُسا عن المعرفة هو فهم الصلاحية ‏ الذاتية 
(561/211016) للمعرفة. فبخلاف نظريات المعرفة الأخرى التى تَرى 
إمكان التحقّق من صدق المزاعم المعرفية بمطابقتها مع الواقع» أن علديا 
تفضي لفعل ناجح» أو تترابط معا في نسقٍ متّسقء ترى مِيْمامْسا أن الطبيعة 
المحدّدة للمعرفة نفسها هي أنّها مصادقة ‏ ذاتياً (#صنتقتاء50120). وأن 
اعتقادنا بصدق الزعم المعرفي (مثلاء "هناك أفعى في الزاوية') يَظهر 
طبيعياً كملمح في المعرفة نفسها. 


لكن إذا كانت كل المعرفة صحيحة بسبب طبيعة المعرفة» كيف 
يمكن لمزاعم معرفية أن تكون خاطتئة؟ مِيْمامُسا تقرّ بخطأ المزاعم 
المعرفية أحياناً» لكنها تُحاجج أن هذا ليس استثناة فحسب» بل علينا 
أيضا عند معرفة زيف زعم معرفي مُعطىء قبول المزاعم المعرفية 
الأخرى باعتبارها صادقة. على سبيل المثال» شخص يدعي أنّه يرى 
أفعى. وعند الاقتراب أكثرء يرى أنها مجرد قطعة ا كاي كايو 
بسبب الضوء الشحيح وبعد المسافة عن العارف (1520562). الزعم 
الأول» أنها أفعى» يُعرف زيفه فقط عند افتراض أن الزعم الثاني» 
أي إنها حبل» زعم صحيح. وهذه هي الحال مع كل زعم معرفي 
يُكتشف زيفه؛ فالزيف المكتشّف يعتمد على صدق مفترّض للمعرفة 
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المصحّحة. ما لم يتم قبول المعرفة المصحّحة كمعرفة صادقة» لا 
يمكن استخدامها كدليل على زيف الزعم المعرفي السابق. فقط 
باعتبار المعرفة المصحّحة معرفة مصادقة ‏ ذاتيا نستطيع تصويب زعم 
معرفي آخر. 

بالإضافة» بالاستناد إلى اكتشاف زيف الزعم المعرفي بواسطة 
المعرفة الجديدة» يُتاح اكتشاف سبب الزّعم الخاطئ الأصلي. فلعل 
نَظْرَ الشخص كان ضعيفاء أو أنْ الضوء كان شحيحاًء أو أنْ شيئاً 
تداخل في المّسار الاعتيادي للمعرفة. إذا لم نكتشف أي عيب في 
مجرى المعرفة» سنفترض المعرفة صادقة ونعمل على أساسها. 

استناداً إلى هذا الججاج» تَخلّص مِيْمامْسا لما يلي: (1) يُعطى 
صدق المعرفة مع المعرفة نفسِها وليس بواسطة شروط أو عمليات 
خارجية» و(2) الاعتقاد بصحة ما يُعرّف يظهر مع المعرفة نفسها ولا 
جرّاء التثبت منها بمعرفة أخرى. هذه النظرة للمعرفة» التي ترى 
العيدق خلا بذاته وتيزر عدريا الكنمان بسقيعه شك يندا 
(2282/808089ةم 2572685 لا تنطبق على المعرفة الإدراكية فقط. بل 
على كل أنواع المعرفة» بما في ذلك الشهادة الكلامية 76»:51) 
(716512083» وهى وسيلة المعرفة التى يُعرف بواسطتها صدق المَيْدا. 

اذا كانت الشهادة وسيلة توالة للمعرفة» فهى ككل وسائل 
المسدرقة السالحة الأخرس بعدانية فى العو يه مشا دنه د اقيق بوذا 
كانت القَيْدا تعطي بواسيطة الشهادة معرفة عن الشعائر والفعل القويم» 
فيمكن قبولها بالتالي باعتبارها صادقة وسلطة معتمّدة. من المهمّ 
ملاحظة أنْ مِيُْمامُسا تسعى عبْر عملية التفكير إلى تبيين أنْ قواعد 
الفعل القويم لا تتحدّد بالفكر بل هي مبسوطة في القَيْدا. ولعل 
السبب في حِجَاجٍ مِيْمامْسا بأن قواعد الفعل الأخلاقي والشعائري 
مؤسسة بواسطة كشوف المَيّْداء ولا بالعقل. هو حمايتها من التحليل 
العقلاني. 
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كونُ الشهادة شَبْدا (582548) وسيلة منفصلة وصالحة للمعرفة 
أمرٌ قَبله العديد من التقاليد الفلسفية الهندية» بما في ذلك ليايا. 
الخياده مموقة د الحو ة كن كانت أوجقم ل الكنها كرسي ا ده 
للمعرفة» تحيل فقط للمزاعم الكلامية الصادرة من مصدر موثوق 
والحقوؤدة ضيه وتوتهها طبيكنة التضاذفة الداقة السحرقة 
المزعومة من مِيْمامْساء يُمكن اعتبارٌ جُملةٍ فُهمثْ كما فُصدث حاملة 
للمعرفة» اللهم الآ في حالات لاموثوقية المّصدر. إذا كان مصدر 
الشهادةكنيكضا + كالموتوقية قن "أن يكون: عازن جعما ما سيد 
عليه ؟ وعارقا بكيفية [وصال تعرنيد» وأنه يقولالحقيقة بوتماتينا 
مَعنية أكثر بالشهادة اللاشخصية» أي شهادة المَيْداء التي يُرْعَم أنّها 
لاشخصية ([28ه5يومص1) أو غير مُوَلّفَة (#1655مطاندة). وجُمل المَيْدانْتا 
الكلية الأهمية هى مزاعمها عن سُبل أداء الأفعال الأخلاقية الشعائرية. 
00 كل ما قيل فى القَيْداء حتى الأناشيد» والتفكرات 
النظرية (5دماءعقع2 1 والمز اعم الوجودية [هأغخص56ول:8) 
(وصنة1©؛ قيلث لأجل الأفعال المتوجّب أداؤها. 


لا تؤمن مِيْمامْسا بأيّ خالق للعالم أو مؤلّف إلهي للمَّيْدا. فالمَئدا 
بالأحرى انكشاف داخلى ومباشر للحقيقة نفسها. وكونُ هذه 
الأصوات ممكنة الماع من البشر راجع لأنّ الأصوات الأصلية 
للحقيقة هى الأصوات المكوّنة للأصوات الأساسية للحروف 
الألفبائية. كشوت حرف 8 ”طنا“» أو صوت حرف 1 ”طنكل“. 
يمكن للحرف 8 أن يُلفظ من أشخاص مختلفين فى أزمنة مختلفة 
وس لون لكايه تن حو اند انعرف 1 ع ال ا 
اللامتغير» ما يُنطق بصور مختلفة من ناس مختلفين فى أزمان 
مختلفة. من الممكن للأشخاص الحكماء سماع أصوات ا 
ومنحٌ صوت (66ذه؟) بشري لهذه الأصوات (205هناه50)». المكونة 
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لجُمل المَيْدا. لكن الأصوات الداخلية للحقيقة هي المَيْدا الحقّة» رغم 
منح هذه الأصوات (205ناه5) صوتاً بشرياً بأساليب مختلفة» في 
أزمنة مختلفة» ومن أشخاص مختلفين. النصوص المُردّدة من الفيدا 
والمعنية بتقديم المعرفة عن الفعل القويم هي الأصوات الأصلية 
للحقيقة نفسها. وهي أصوات سُمعتْ أول مرة من الرائين العرافين 
(566:5) القدماء ممن عبّروا عنها بصوت بشري لتلامذتهم» والذين 
بدورهم صانوها بعناية وسلموها لتلامذتهم. وهؤلاء فعلوا الشيء 
نفسه؛ موصلين هذه التعاليم في خط متّصل إلى وقتنا الحاضر. 

لأنّ المَيْدا الحقّة. موجودة وراء الجمل البشرية المعبّرة عن هذه 
الحكمة بصوت البشرء ولأنها أبدية ولا مؤلف لهاء فمُحال أن تكون 
خاطئة كخطأ شهادة بشرية. لا يمكن أن تكون هناك لاموثوقية 
بالمصدر هناء لأنّ المصدر ليس بشرياً بل صوت الحقيقة نفسها 
الموجودة ‏ بذاتها. كما لا يمكن» حسب ميُمامُساء مساءلتها بالإدراك 
أو العقل» لأنها تُحيل لقضايا تقع وراء عالم المعرفة العادية. الإمكان 
الآخر لكشف الخطأ فى معرفة القَيّْدا هو إِنْ كانت تناقض نفسّهاء 
داعلياء لعن القكلاه إذا تبسك بصرانه بممي قواهد العاريل 
المبسوطة في مِيْمامْساء ستتبدى متسقة ‏ بذاتها داخلياً. 

هذه النظرة المثيرة للاهتمام عن الصلاحية ‏ الذاتية للمعرفة 
وصلاحية المَيْدا تمّ تحدّيها مراراً من فلاسفة الأنساق الأخرى» بما 
فى ذلك فلاسفة الفَيّدانتا. واقعاء هذه التحديات المتكررة هى ما حفْر 
بعض التطوراك الأكثر إتقاناً في مِيُمامسا. ْ 

كما ذكرناء تقبل فَيْدانُتاء مثل مِيُمامساء الْفَيْدا كحقيقة وسلطة 


امكبيق لكق التتدانها اععيرث المراض التعرقية» بولا كروضن 
(5ههناءسنازه1) العمل» الجزء الحاسم فى المَيْدا. هناك ثلاث مدارس 


00 


أساسية لفلسفة فَيْدانْتاء تختلف عن بعضها في طريقة تفسيرها 
للعلاقات بين الأشخاص». الأشياء» والواقع النهائي (بْرَهْمَنْ). أقدم 
هذه المدارس» أذْفايُتا (40072118) (لاثنائية)» وغالبأ ما يشار إليها 
كمدرسة شَنْكرا (58213:8)» وهو واحد من أهم فلاسفتها المبكرين 
ممن عاشوا في القرن الثامن. المدرسة الثانية» فِشِسْتَدْفايتا'*“ 
(2072118]كنطو1؟) (اللاثنائية المعدلة) (صنوتلةبهده1< لعقتاةن©), 
تزعم أن فيلسوف القرن الحادي عشر رَمَنُجا (22102ص:ة18) هو رمزها 
المبدئى ولهذا تُسمى أحياناً مدرسة رَمَنُجا. المدرسة الثالثة» ذفائتا 
(هانة09) (ثنائية)؛ ورمزها الرئيس فيلسوف القرن الفالك عشر مَدْفا 
(ونتطلة 11 ). 


هذه المدارس الثلاث من فَيْدانتا تمثل ثلاثة طرق رئيسة للنظر 
للعلاقات بين العالم وَبْرَهْمَنْء وهكذا تمثل التأويلات الرئيسة الثلاثة 
للأَوْبَيِسَدُ. حسب شَئْكراء بْرَهْمَنْ وحده الحقيقي» والعالم مجرد 
00 (عمصوموءوممة). أما رَمَنُجِا فيزعم أن العالم حقيقي» لكنه ليس 
مختلفاً عن بْرَهْمَنْء لأنَّ بْرَهْمَنْ هو وحدة الاختلافات المكوّنة 
للعالم. مّدْفا يُحاجج بأن العالم وَبْرَهْمَنْ متمايزان أبدياء وأنّ للحقيقة 
طبيعة ثنائية» بْرَهْمَنْ زائداً العالم» حيث يبقى بُرَهْمَنْ متمايزاً ومختلفاً 
دائماً عن عالم الأنفس والأشياء. 

حسب قَيْدانتا» علّم الأَوْبَيِشَدْ أن الحقيقة النهائية هي بُرَهْمَنْ 
وأن طريقة بلوغ هذه الحقيقة النهائية تكمن في تحرير النفس 
الأعمق. أنمَنْه من تجسدها في الذهن والجسد. بعض التعاليم 
العظيمة للأوْبَنِسَدْ التي أسند مفكرو قَيّْدانْا تعاليمهم إليها هي كالاتي: 
نُمَنْدوغْيا (8لزع2©6200) 7.25.2: "كل هذا هو آنَمَنْ" ؛ بُرهَدَرَنيكا 


(*) هكذا وَردثْ وهى مرادفة ل فِشِشْتَدفايتاء 
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(8215303132818) 4.5.6: "عند معرفة آثمن.. نعف قل 
شيء " ؛ تشندوغيا 6.2.1: "كانت هناك كينونة فقط في البداية, 
وكانت واحدة بلا ثان " ؛ مَنْدَكا (324020218) 2.2.11 وتشندوغيا 
1 : 'كل هذا هو بُرَهْمَنْ'؛ بُرهَدَرَنْيَكا 2.5.19: "هذه النفس 
هى بُرَهْمَنْ ' ؛ بُرهَدَرَنئيكا 1.4.10: 'أنا بْرَهْمَنْ ". 
واقعة تعليم نهائية بْرَهْمَنْ/ آنْمَنْ في الأوْبَنِسَدْ نفسها كافية للتقليد 

لقبول صدقهاء لأنْ الأوْبَيِسَدْ يُعتبر حقيقة كُشفث بلا خطأ. مع ذلك» 

من المهم للعقل النقدي تب تبيين أن هذه التعاليم لا تتضارب مع العقل 
أو الخبرة . خطوة مهّمة بهذا الاتجاه يمكن إتيانها بتبيين أن المزاعم 
المعاكسة عن الواقع متناقضة - ذاتياً ومتعذّرة التصديق. وعَلَيْه أمسى 
التفخص النقدي للأنساق الأخرى جزءاً مهمّاً من أجندة فُيُدانتا. 


إظهار لاكفاية النظرات الأخرى» لم يكن كافياً أيضاً. إِذْ كان 
ضرورياً أيضاً إظهار تناغم النظرة إلى الواقع» المزعومة بواسطة تأويل 
قَيْدانَُا للأوْبَيِسَدْء مع الأَوْبَيِسَدُ نفسه. وأنّ هذه النظرة ليست عرضة 
لأنواع الانتقادات الموجّهة للأنساق الأخرى. بالتالي» صارت 
فلسفات فَيْدانْتا تطرح انتقادات عقلانية ضد الفلسفات الأخرى 
ودفاعات عقلانية لتأويلاتها وأنساقها. 


لاثنائية شَدْكَرا 


نظرة شَّبْكرا للواقع هي وجود حقيقة مطلقة ومستقلة واحدة» ووحدها هي 
الحقيقة الواقعية اللامتغيرة. وهي بْرَهْمَنْ في الْأَوْبَنِسَدْ. هذه النظرة تقصي 
النظريات التي ترى العالم نتاجاً للعناصر المادية» أو تحولاً للمادة المتطورة 
غير الواعية» أو نتاجا لنوعين من الحقائق المستقلة. مثل بُرَهْمَنْ والمادة. 
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سبي كرا تققم اهو السفيقة الكاميةيوزاء الطهورات 
(وععموموعمم 4) المكونة للعالم الإمبيريقي. مع ذلك» لا ينبغي خلط 
بُرَهْمَنْ مع هذه الظهورات» لأنه يمتدّ وراءهاء» وليس محدوداً بها. 
من زاوية النظر الإمبيريقية والمفهوميّة ([02)مع002) بُرَهْمَنْ موجود 
في العالم كأساس له. ومن زاوية النظر المُطلقة» بْرَهْمَنْ كائن وراء 
الواقع الإمبيريقي القابل للمعرفة بواسطة الحواس أو الذهن. 

يتعذّر اثبات طبيعة ووجود بُرَهْمَنْ بالإدراك أو التفكيرء لكن 
يتوجب إسنادها إما إلى أساس شهادة النص المقدس أوندامنعه5) 
(023مناوه1 (الْأَوْبَنِسَدٌ) أو بواسطة الخبرة المباشرة والحدسية 
الممكنة من خلال التركيز اليوغيّ. مع ذلك» يمكن استخدام العقل 
لتبرير هذه الوسائل لمعرفة بِرَهْمَنْ. 

للتوفيق بين التعددية (81109:ن21) المدرّكة والواقع الموضوعي 
للعالم من جهة. مع الاستنتاجات اللاثنائية للأوْبَسَدُ من جهة أخرى» 
اعتبر شَّنْكرا عالم الظهور غير حقيقي في الأخير. فالإدراك وهمي في 
نهاية المطاف. والعالم الذي يكشفه. رغم وجوده» هو مجرد ظهور» 
وليس حقيقياً. بْرَهْمَنْ وحده الحقيقي في النهاية» والنفس التي هي 
ذاثٌ محضة (4مةزان5 عقناط)» آتْمَنْ» متطابقة مع بُرَهْمَنْ. 

لدحض المزاعم الثنائية والتعددية المتضاربة عن طبيعة الواقع» 
يتفخص شَْكرا أولاً نظرة 0 (دلإطعلمة5) ثم نظرة فايْسَشِكا 
التعددية. فحسب سافكياء العالم ثمرة تطور تلقائي لمادة غير واعية» 
برَكْرِتِيُ (أتعلة:)» المتكونة من ثلاثة أنواع من عُنا (قهصدا6) : سَبْفا 
(2)58408 وَرَجَس (82[35). وَتَمَس (1820285). سامكيا تنطوي فى 
نظونها على رجوؤددقاية فى العاني» لآن العالم موجوه شقن تانب 


و4 هكذا وَردث وهمى مرادفة ل سَنكيا. 
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الأنفس المُعادة الولادة ويمكتها من العحرر. لكن كيفاء يسأل 
شَنْكراء يمكن للشخص افتراض العالم نتيجةً تصادفية لسبب غير 
واع» بينما يُخْتَبرُ كنسق متآلف 0 الموضوعات المترابطة والأحداث 
المنظمة؟ يُحاجم شذكرا أن من هخ غير المفهوم نسبةٌ غرض إلى الطبيعة 
غير الواعية» وبالتالي فنظرة سامكيا واهية. 

نظرة فَايُسَشِكا هي أن العالم تولّدَ عن تركيب من الذرّات 
(5مغة). لكن هنا أيضأء كيف يمكن للذرات غير الواعية أن تولّد 
من تراكيبها النظام الذي أتاح القانون الأخلاقي المزعوم من فلاسفة 
فايْشَشِكا؟ فوق هذاء كيف ولمّ كان على الذّرات غير الواعية البدء 
بالحركة والانضمام لبعضها وتوليد العالم؟ إذا كانت الذرات متحركة 
وانضمامها لبعضها ناجم عن طبيعتها الخاصة نفسهاء عندها لا بداية 
العالم ولا انحلاله سيكونان ممكني التفسير. ولأن فلاسفة فَايْسَشِكا 
يزعمون أن العالم يَتولّد وَيفنى» فنظرتهم غير متّسقة» وبالتالي غير 
مقنِعة» حسب تحليل شَتْكرا. 

هكذاء ثُرى تفسيرات فايْشَشِكا وسَّئْكيا غير متّسقة مع الإطار 
العام لافتراضاتهما الخاصة. لكن افتراضاتهما الأساسية غير مقيعة 
أيضاً. فئياياء وفايْسَشِكاء وسّبْكياء ومِيْمامُساء كلها تقبل الافتراض 
الأساسى لواقعة التغير والتسبب (081881108) الحقيقيين. بمعنى» 
الرايها حديدا بالتغيرات المتنوعة الواقعية الجارية في العالم وأن هذه 
العغيرات عشكبة: كبف» يسال شلكراء ترى هذه الأتساق السيبية 
(اللة كب 0)؟ 

بخصوص العلاقة بين السبب والنتيجة» هناك نظرتان ممكنتان 
فحسب. إما تكون النتيجة موجودة سلفاً فى السبب أو لا تكون. إذا 
كادف التسينة شير بوجوةة سلنا فى البيدة متكرة بعننها جدية 
تهاما. هذه النظرة سين الا ناذا (8531121009202) (لاوجود 
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النتيجة). وإذا زُعِم بوجود النتيجة سلفاً في السبب سَبْكارْيّفادا 
(531131387308) فسيكون هناك تفسيران ممكنان فقطء أحدهما أو 
الآخرء وكلاهما يُنكران أنْ النتيجة واقع جديد. فمن جهة» يُمكن 
تفسير التغير السببى بأنه جعل ما كان ضمنياً فى السبب ظاهراء 
والبديل الآخرء هو القول إن لا فرق بين السبب والنتيجة. 

دافعت نيايا وفايْسَشِكا عن نظرة اسَتْكارْيّفادا للسببية» كما فعل 
بعض فلاسفة مِيُمامُسا. إذ حاججوا أن النتائج تُختَبّر كشىء جديد 
لجان وان هذه اليو فبالهة عفن ذلاسظ يتواتها ريل لط 
سَنْكيا دافعوا عن نظرة سَتْكَارْيفاداء مُقرّين بالتغير باعتباره جعل ما 
كان ضمنياً في السبب بيناء ولكنهم أنكروا أن النتائج واقع جديد. 

شَبْكراء في تفحصه النقدي لهاتين النظرتين عن التسبب» 
وجدهما غير مقبولتين منطقياً. فلا شيء يمكنه إظهار النتيجة مختلفة 
عن سببها المادي. فقُدُور الصلصال هي صلصال» وخواتم الذهب 
ذهبٌء وهكذا. بالإضافة» لا يُمكن لقِدْر الصلصال الوجود بمعزل 
عن الصلصالء ولا خاتم الذهب عن الذهب. بالتالي» من الخطأ 
القول إن النتيجة شيء جديد تم توليده وأنها لم تكن موجودة قبلا. 
فمن جهة سببها المادي»؛ كانت النتيجة موجودة دائما. فوق هذاء لا 
خبرة عندنا بأشياء تأتي للوجود من لا شيء. وخبرتنا عن التغير دائماً 
هي خبرة عن شيء يُحول إلى شيء آخر. وتصوّرٌ شيء يأتي للوجود 
من لا شيء ممتنع. وكل ما نستطيع التفكير به هو تحول شيء إلى 
آخر. 

سَئْكيا حاججت بقوة أيضاً ضد اسَتْكازيّفاداء مبيّنة أَنْ لو كانت 
النتيجة شيئاً جديداً تماماء دونما وجود مُسبق في أيّ صورة» علينا 
الإقرار حينها أن الوجود (معصمهغؤز8) ينما عن اللاوجود 
(ععمعاكتوعم210). لكن إذا كان هذا ممكتاء لماذا لا يستطيع اللاوجود 
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توليد كل شيء؟ ورغم أن خثارة اللبن غير موجودة في الماء» لماذا 
لا يستطيع الماء توليد الخثارة؟ ورغم أن الذهب غير موجود في 
الصلصالء, لماذا يتعذر إنتاج خواتم الذهب منه؟ الماء لا يستطيع 
توليد خثارة اللبن» والصلصال يعجز عن توليد خواتم الذهبء. لأنَ 
ليس للخثارة وجود مسبق في الماء ولا للذهب وجود مسبق في 
الصلصال. من جانب آخره يُمكن توليد خثارة اللبن من الحليب 
لوجودها سلفاً فيه» ويمكن إنتاج خواتم الذهب من قُضبان الذهب 
للسبب عينه. من الواضحء أن اللاوجود لا يولّد النتائج» وأن الوجود 
المسبق فحسب هو المولّد لهاء كما تَخلص سَئكيا. 


شَذْكرا يُقبل مُحاجات سَئْكيا هذه ضَِدُ اسَتْكارْيّفادا لكنه يمضى 
للحِبَاج ضد نظرة سَئْكيا بأنّ النتيجة موجودة سلفاً في السبب. إذا 
كانت النتيجة موجود سلفاً فعلآء يسأل شنكراء كيف يكون هناك 
تغيّر أصيل (#همندمء6)؟ فلو كانت النتيجة موجودة أصلاًء سيكون 
من المحال حيتها على ما هر موجوة ماديا أن يضير نتيجة. إدْ له 
معنى للحديث عن الآتى باعتباره الموجود أصلا. رد سَنْكيا الذي 
يتفحصه شَتْكرا هو أن الصورة (مره1). رغم عدم مجيء المادة إلى 
الوجود. هي التي تجيء» وهذا ما يسمح لشيء لم يوجد مُسبقاًء أن 
يكون» تحديداًء الصورة الجديدة. لكن هذاء كما يقول شَنْكراء 
مجرّد صورة أخرى من اسَّتْكارْيّفاداء التي ترى النتيجة شيئاً جديداً لم 
يوجد قبلاً. وهذا دحض - ذاتي» لأنه يتناقض مع رفض سَئْكيا نفسها 
لاستكازيّفادا. 

لأن موقف سَئْكيا متناقض ذاتياًء فهو غير مقبول لشّئكرا. 
التحدي الذي يواجهه شنكرا هو تكوين نظرة متسقة عن السببية 


مؤسسة على الوجود المسبّق للنتائج في أسبابها. ولمواجهة هذا 
التحدي عليه أن يكون متأكداًء خلافاً لسَنْكياء من عدم افتراضه 
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الضمني لنظرة اسَّتْكارْيّفادا. ولتعذّر إنكار إدراك التغيرات في الصورة» 
فالسوّال الحاسم لشَتْكرا هو: هل التغير في الصورة تغيّر حقيقي؟ 


حل شَذْكرا لذلك هو اتبيين أن التغبرات المدركة في الصورة؛ 
لا تعني تغيراً في الواقع نفسهء ما لم يكن للصورة واقعها الخاص. 
لكن» بالطبع» للصورة وجود فقط اعتماداً على المادة» إِذْ لا صورة 
إلا فى المادة المشكلة (:212:6 64صمه2). مثلاًء ليس هناك صورة 
لقذح إلآ لقح مصتوع من الصلصال (أو مادة أخرى). إذا كان" التخير 
في الصورة تغيراً في الواقع» سيكون شخص جالس مختلفاً فعلياً عن 
آخر واقف. لاختلاف الصورة. لكن» بالطبع» الشخصء جالساً أو 
واقفاء هو الشخص نفسهء وعليهء ليس للصورة واقع مستقل. 

مُحاجّة أخرى هى : إذا كانت الجواهر (55]80065ا5) ممختلفة 
عن صورهاء فمن المتعذّر آنذاك تفسير العلاقة بين الصورة والجوهر. 
إِذْ لو كانت الصورة متمايزة عن الجوهرء فلا يمكن نسبتها إليه إلا 
عبر واقع ثالث يربطهما. لكن عندهاء لأجل ربط هذا الواقع الثالث 
بالاثنين الآخرين» نحتاج واقعاً متمايزاً آخر. ولربط هذا الأخير 
بالآخرين» سنظل بحاجة لواقع آخر. هذه هي زبدة مُحاجّة شئْكرا: 
إذا كانت الصورة متمايزة عن الجوهر ومرتبطة خارجيا به عبر شيء 
ثالث» أي السببية» سيكون من المُحال تفسير التغيّر. للمساعدة فلي 
فهم هذه المحاجةء لنتخيل أن أ هي كتلة من الصلصال وب هو 
لونها الرمادي. افترض أن أ وب مرتبطان فقط عبّر ملارّمة اللون 
الرمادي للصلصال. الملازّمة هي شيء ثالث» ج. ورغم افتراض أن 
ج (الملازّمة) تفسّر العلاقة بين أ (الصلصال) وب «اللون)» فما الذي 
يفسر العلاقة بين أ وج؟ وإذا كان هناك شيء رابع» د» مطلوب لربط 
ج مع أء سيبدو حينها أن شيئا خامساء ه. سيكون مطلوبا للرّبط بين 
اج ود. وإذا لم تكن هناك نهاية لهذا النكوص (868265)., فإِنّ أ وب 
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مرتبطين فلا يمكن حينها للتغير في اللون أن يكون تغيرأ في 
الصلصال. واقعاء سامكيا تعجز حتى عن جعل فكرة " التغير في 
الصورة" ذات معنى. 


الظهور والواقع 

إذا كانت هذه المُحاجات صالحة» فستفضي إلى الاستنتاج 
باستحالة إحداث التسبب لتغير حقيقي. كيف. إذآء يفسر شَئْكرا 
خبرتنا بالتغير؟ فحيث إن الحقين ايك منلة كل من المحال إنكار 
وجودها. وحلّ شَنْكرا لهذا المأزق هو الاقتراح» بسبب تعذّر قبول 
التغيرات المدرّكة عقلانيا كتغيرات حقيقية» بوجوب وجودها 
كظهورات (268582065م4) فحسب» كحال وجود الأشياء في حلم. 

إذا كانت موضوعات العالم شبيهة بالموضوعات الوهمية لخبرة 
الحلم» عندها سيكون ممكناً التوفيق بين وجود بُْرَهْمَنْ باعتباره وحده 
الواقعي في النهاية مع وجود العالم الإمبيريقي. الأفعى المدرّكة في 
الحلم موجودة في الحلم». لكنها ليست واقعية. وجودها يجب الإقرار 
به فبخلاف ذلك لن يكون هناك حلم. لكن كونها واقعية لا يمكن 
الإقرار به» لأنْ لاواقعيتها هي ما يسِمٌ هذه الخبرة المحدّدة كخبرة 
حلم. بالطريقة نفسهاء موضوعات العالم الإمبيريقي موجودة» لأنها 
مُدرّكة. وإنكار وجود موضوعات العالم الإمبيريقي إنكار للخبرة 
الإدراكية المعتادة. بيْد أنَ المماثلة بين موضوعات الحلم 
والموضوعات المدرّكة في خبرة اليقظة توحي بأن موضوعات خبرة 
اليقظة» رغم وجودها من منظور خبرة اليقظة العادية» تبدو غير 
واقعية عندما يصحو الشخص على الحقيقة الأسمى لبْرَهُْمَْ. 

هذه الممائلة تستلهم من واقعة تعذّر اعتبار موضوعات الحلم 
لاواقعية عندما يكون الشخص يحلمُ. اذ يمكن اعتبار موضوعات 
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الحلم لاواقعية فقط عند إدراك مستوى مختلف من الخبرة. فقط من 
نقطة مراقبة خبرة اليقظة يمكن القول عن موضوعات الحلم إنها 
لاواقعية. بطريقة مشابهة؛ من نقطة مراقبة مستوى آخر من الخبرة - 
الخبرة الأسمى لبْرَهْمَنْ - يمكن رؤية موضوعات خبرة اليقظة العادية 
لاواقعية. 

إذا كانت الممائلة بين خبرة الحلم وخبرة اليقظة ناجحة» 
سيكون ممكناً التوفيق بين وجود العالم الإدراكي والإمبيريقي. 
ولاواقعيته» بالطريقة بيه الني الصائع افنها رشرد موسترعات العام مع 
لاواقعيتها. وعند الصحوء ندرك أن الأشياء التي وُحِدتٌ في الحلم 
كانت غير واقعية» بالمقارنة مع تلك المُختبّرة في خبرة اليقظة. 
بالطريقة نفسهاء عندما "نستيقظ ' من خبرة اليقظة العادية على خبرة 
بْرَهْمَنْء نستطيع إدراك لاواقعية الأشياء الموجودة في خبرة اليقظة 
مقارنة مع خبرة سن 


(#) الفيلسوف الألماني آرئر شوبنهاور (وكان من أكبر المتحمّسين للأفكار الهندية في 
الفلسفة الغربية) يناقش مسألة وجود الحلم وواقعيته في فقرة بارزة في الكتاب الأول من 
عمله الأساسى علاااء؛ى«ملط #4مله !17/1 كله +اء/17 216 . اثرنا ترحجمتها هنا (عن ترحمة [. ف. 
اج ٠.‏ باين (ع سروم .ل .1 .8): ورملنهندعدء رمع سه 11/1[ عه 4اءم”ز 7716) لما يمكن أن توحيه 
من وتنا وسالاك كد و لكيام كن منائقة جلعرا الاكررة توأ لهذه المسألة. يقول 
شوبنهاور: نحن لنا أحلام ؛ أفلا يمكن إذا أن يكون كاملٌ الحياة حلماً؟ أو بدقّة أكبر: هل 
هناك معيار مؤكّد للتمييز بين الأحلام والواقع» بين الأوهام والموضوعات الواقعية؟ الزّعم 
بأن ما محلم به ذو جلاء وتمايز أقل مما الإدرام الواقعي؛ زعم م لا يستحق التفحص مطلقاًء 
لأنه لا أحد طرح الاثنين للمقارنة ؛ فقط تَذَكُرُ الحلم يمكن أن يُقارن مع الواقع الحاضر. 
يجيب كنت عن السؤال كما يلي: "الارتباط بين التصورات بعضها مع بعض طبقا لقانون 
السببية يميّز الحياةً عن الحلم ". لكن حتى في الحلم. كل شيء مرتبط طبقاً لمبدأ العلّة الكافية 
في كل صُورهء وهذا الارتباط يُفْصَمُ فقط بين الحياة.والحلم» وبين الأحلام الفردية بعضها 
مع بعض. جواب كنت قد يكون من ثمّ كالآتي: الحلم الطويل (الحياة) ذو ارتباط كامل في 
ذاته طبقاً مبدأ العلّة الكافية؛ لكن ليس له هذا الارتباط مع الأحلام القصيرة» رغم أن كلا 
من هذه الأخيرة له في داخله الارتباط نفسه. وهكذا يُكسر الجسر بينه وبينهاء وعلى أساس - 


252 


لفهم وجهة نظر شَّتْكرا بأن عالم الخبرة العادية بمجمله ظهور 


- ذلك يُميز بين الاثنين. أن ندشنَ سؤالاً طبقاً لهذا المعيار حول ما إذا كان شيء ما قد حلم به 
أو حدث واقعيأء سيكونء, مع ذلك» صعباً جداء وعصيّا على الإجابة غالباً. لسنا على 
الإطلاق في وضع يمكننا من تتبع الارتباط السببي. حلقة إثرَ أخرى» في الحياة الواقعية» 
بين الحدث في الخبرة واللحظة الحاضرة؛ ومع ذلك نحن لا نعلن لهذا السبب أنه قد حُلِمَ 
بها. لهذا في الحياة الواقعية لا نستفيد عادة من طريقة التحقق تلك للتمييز بين الحلم والواقع. 
المعيار الوحيد المؤكد لتمييز الحلم عن الواقع هو في الحقيقة ليس سوى المعيار الإمبيريقي الحالة 
اليقظة» والذي بواسطته يُفصّم الترابط بين ع الأحداث المحلوم بها وتلك الموجود في الحياة 
اليقظة بتماسك روشو في كن لاسرا برهان ممتاز على ذلك مُعطى من إشارة لهوبز 
(1105065) في الفصل الثاني من عمله ليفيائان (6018082.آ)» بأننا نخطئ بسهولة في تمييز 
الأحلام عن الواقع عندما نرتمي من دون قصد نائمين ن بملابسناء لا سيما عندما تكون مهمد 
أو خطةٌ ما تشغل كاملٌ فكرناء, وتبعل التباهنا يستغرق في أحلامنا كما في لحظات يقظتنا. 
في هذه الحالات» تَكُون اليقظةٌ مُلاحَظة قليلاً» تقريباً كقلّة ملاحظتنا للسقوط في النوم؛ 
الحلمُ والواقعٌ يتدفقان في بعضهما ويصيران ملتبسَين. عندهاء بالطبع» يبقى فقط تطبيق معيار 
كَنْت. إذا كان الارتباط السببى للحاضرء أو 2 ارتباط كهذاء عصيّاً على التوكيد بكل 
الأحوال» كما هو الوضع غالبا عندها يجب أن يظلّ غير محسوم إلى الأبد ما إذا كان حدتٌ 
ما حُلمَ به أو حدتٌ واقعاً. هنا من دون ريب تدم لنا العلاقة الوثيقة بين الحياة والحلم 
بوضوح كبير. لن نشعر بالخجل من الاعتراف بهاء بعد أن تم تمييزها والتعبير عنها من رجال 
عظام كثيرين. القَيْدا والبُرّنا (9888تدا©) لا تعرفان تشبيهاً أفضل لكامل المعرفة بالعالم الفعلي» 
والمسمى منهما شبكة مايا (2/إ308)» من تشبيهه بالحلم» ولا تستعم 0101610110106 بالتللاء 5005) 
,(125 بتةزة) (لتهطط تنا ددعلاع]1 أء 222 الالطزة 110قنان ,ماتاعم تدم عذوه لنائلة الطته ,كلستحار 
وهي صورة وقف شكسبير الى جوارها بجدارة أكبر: 
النا5 طعداك عرج ع/13' 
كنآ ملآ عتاه 320 ,رده 84206 م31 قلنوع2ل حذث 
*”.مع516 2 1ت 18012060 15 
"نحن كالمواد الخام 
التي صَنعتْ منها الأحلام» وحياتنا الصغيرة 
مُطوقةٌ بالنوم. * 
(العاصفة» الفصل الرابع» المشهد الأول) 
وأخيراًء كان كالدرون (314608©) متأثراً جداً بهذه النظرة» حتى إنه بحث عن التعبير 
عنها بنوع من الدراما الميتافيزيقية "الحياة حلم". 
بعد هذه الفقرات الكثيرة من الشعراءء قد يكون مسموحا لي الان التعبير عن نفسي - 
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٠‏ كظهور موضوعات الحلمء من المهم فهم طبيعة الظهور. 
مثال على الظهور غير الواقعي. كما يُرى في فَيْدانْتاء هو الحبل الذي 
يُرى خطأ كأفعى. فزعمٌ الحبل أفعى ناجم عن الجهل بكونه حبلا. 
وإذا كان معروفاً كحبلٍ» » لما ظنَ خطأ كظهور أفعى حقيقي. 


لكن الجهل بذاته غير كاف لتوليد وهم أفعى. ففي النهاية» 
هناك أشياء عديدة يجهلها الشخصء لكنه لا يقول عنها أفاعي. 
الجهل المولّد للوهم يجب أن يكون ذا جانبين. أولاً» أن يحجب 
الواقع الموجود فعلاء على سبيل المثال» الحبل. ثانياً» أن يحرّف 
فعلياً ما هو موجود واقعياً. ويقدّمه كشيء مختلف عما هو عليه. 


وفي مثالناء تصوير ظهور أفعى كأفعى حقيقية. 
الآنء إذا كانت طبيعة العالم مجرّد ظهورء موضوعاً وهمياًء 
فلا بد ساعتها أن يكون العالم أيضاً نتاجاً للجهل. الواقع الكامن ليس 


باستعارة. الحياة والأحلام أوراقٌ من الكتاب نفسه. القراءةٌ النسقيةٌ للكتاب هي الحياة 
الواقعية» لكن عندما تصل ساعةٌ القراءة الفعلية (النهار) إلى نبايتهاء وتأتينا تلك الفسحة من 
الاستجمامء فإِنّْنا غالباً ما نقلب صفحات الكتاب بإهمال» ونعود لصفحة هنا أو هناك من 
دون منهج أو ترابط. أحياناً نُقلبُ صفحة قرأناها سابقأء ثم أخرى لا تزال مجهولة لناء لكن 
دائماً من الكتاب نفسه. صفحةً معزولة كهذه. بالطبع» ليست مرتبطة بالقراءة المتماسكة 
ودراسة الكتاب» مع ذلك هي ليست أدنى منزلة بكثيرء إذا لاحظنا أن كامل القراءة الجادّة 
المتماسكة تبدأ وتنتهي بارتجال أيضاء ويمكن بالتالي اعتبارها مجرّد صفحة منفردة أوسع. 

هكذاء رغم تمييز الأحلام الفردية عن الحياة الواقعية بواقعةٍ لاتلاؤمها مع استمرارية 
الخبرة السائرة بثبات خلال الحياة» وأن حالة الصحو توضح هذا الاختلاف» فهذه 
الاستمرارية للخبرة تنتمي تحديداً للحياة الواقعية كصورة لهاء ويمكن للحلم على النحو نفسه 
الإشارة إلى الاستمرارية في ذاته. والآنء إذا افترضنا نقطةً استشراف للحُكم خارجة عن 
الاثنين» سنجد أنْ لا اختلاف واضحا فى طبيعتهماء ونكون مرغمين على الاعتراف للشعراء 
بأن الحياة حلم طويل (عاتنااء؛ت07/[ 7-7 1/16 كله ناء'17 وآط. ترحه الى الإنجليزية !. ف. 
ج . باين (عطلاة8 .1 .*1 .18) (1107هاتءدء«وعظ 14جه ]!11[ كه 1014[ 17:6). 80102 رعنه20آ1 
ص 18-6). 
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مُعمَىَ ومحجوباً عن النظر فقطء بل مُحرّف فعلياً لشيء آخر غير ما 
هو عليه. يسبب هذا التشويه تحريف (08:ه]615)» يَظن الواقع 
الحقيقي» بُرَهْمَنْء خطأ كعالم للموضوعات الإمبيريقية العادية. لكن 
هذه الموضوعات ليست واقعية؛ فهي مجرد تشويه يخفي بُرَهْمَنْ 
وهو الواقعي وحله. 

طبعاء من زاوية نظر الجاهل فقط يوجد الجهل. وفقط بواسطة 
هذا الجهل يتجلّى العالم» حاجباً الواقع الحق لَبْرَهْمَنْء مفضياً بنا 
لأن نرى خطأ.ء أن العالم» وليس بْرَهْمَنْ هو الواقعي. تمامأ كما 
يُخْلْق الوهم عندما يجعل الساحر قطعة نقدٍ واحدة تظهر كقطع نقدٍ 
عديدة (رغم أنْ ليس هناك وهم للساحر؛ فالوهم يوجد فقط 
للمشاهدين الجهلة)؛ هكذا من زاوية نظر الواقع المطلق» ليس هناك 
وهم التعددية (لإاذلة:ن!). هناك فقط بُرَهْمَنْء الواقع الواحد الحقّء 
كما أنه بالنسبة إلى الساحر هناك قطعة نقدية واحدة لا غير. فبالنسبة 
إلى الحكيم» الذي ينجح في الرؤية رغم وهم الساحرء لن تبدو 
هناك قطع نقدية عديدة. على النحو ذاته إلى الحكيم الذي يَخْبْرٌ 
بْرَهْمَنْء لا يظهر عالم الموضعات الإمبيريقية كواقع نهائي. 

بالنسبة إلى شَدْكراء ما هو واقعي في الآخرء بْرَهْمَنْه لا يتغير. 
وما يتغيرء العالم الإمبيريقي» ديكو أن يكون واقعياً في نهاية 
المطاف. إنه عالم ظهور فحسب حيث تظهر الأشياء متغيرة نتيجة 
للأسباب. بالتالي» يتوجب اعتبار نظرية شَئْكرا عن التغير السببي 
نظرية عن التقئر الظاهري (ءقصقط0 أمعمدممة). فرغم أن الأشياء 
تبدو متغيرة» فعند المستوى الأعمق من الواقع» مستوى بُْرَهْمَنْ لا 
شيء يتغير. وفي التحليل الأخيرء عند مستوى بُْرَهْمَنْ» ظهور التغير 
هو مجرد ظهور. 


لاعتباره التغير ظهوراً وليس واقعاًء يستطيع شَذْكرا تفسير تلك 
60310 6 دمالا 


الفقرات في الأْوْبَنِشَدْ التي تتكلم عن العالم باعتباره متولداً عن 
بْرَهْمَنْ. خارجياًء تولّد العالم من بُْرَهْمَنْ تغيرٌ يناقض الزعم بأن 
الواقع في النهاية غير متغير. وباستخدام نظرية التغير الظاهري» 
يُحاجج شَنْكرا بإمكان تولّد العالم من بْرَهْمَنْ على غرار تولّد الأفاعي 
من الحنال وت ل لحف المكهور ةلل الماء رعين الالكسيان )ا القية 
وجود بالقَدْرٍ الذي تود قد موضوفات للخبرة. لكن لا واقع هناك» 
لأنّ الموضوعات وهمية» وهي نتيجة للجهل. 


نجاح تفسير شَئْكرا للعالم كظهور متولد عن الجهل يعتمد 
بشكل كبير على المماثلة مع الإدراك الوهمي. وليجعل المماثلة 
صالحةء كان على كرا فعلٌ شيئين. أولأء تبيين أن الإدراك: على 
الأقل من حيث المبدأء وهمي. ثانياًء تبيين أن المماثلة مع الوهم 
الإدراكي ملائمة لتفسير ظهور العالم. 


ُّرَ نيايا بأن الخطأ الإدراكي ممكن لكنها تراه نوعاً استثنائياً من 
الإدراك. فما يحدث حين إدراك أفعى ساعةً رؤية حبل هو أن الإدراك 
يكوّن صورةً ‏ ذاكرة لأفعى مدرّكة في الماضي تكون من القوة بحيث 
يُمسي الشخص واعياً مباشرة بهاء ظانًاً أنها موضوع مدرّك. 

إذا كان تعليل ثيايا للخطأ الإدراكى صحيحاًء ستكون فكرة 
وهمية العالم عندها خاطئة. فالقول بأن العالم الذي ندركه الآن 
وهمي له معنى فقط عند افتراض إدراك سابق للعالم الحقيقي 
واستبداله الآن بالعالم المدرّك حالياً. لكن هذا حِبجَاجٍ لمصلحة 
واقعية العالم الإمبيريقي لا لمصلحة نظرة فَيْدانْتا عن العالم باعتباره 
لاواقعياً. 


اعتراض شَنْكرا الأول على نظرية نيايا عن الخطأ الإدراكى هو 
أن من المُحال إدراك شيء وُجِدَ في زمان ومكان آخرين في اللحظة 
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الحاضرة. فما يُدرَك هو هذاء والذاكرة هى دائماً عن ذاك» مهما كان 
جعلباء عكذا» عسي تعليل لياياة: سكون وجوه الموضتوع الوهاتي 
متعذر التفسير. التراضي افكرة ذاكرة لمطيع تقل الموضوعات فعليا 
من زمان ومكان معينين لآخرّين افتراض متعذَّر القبول. 

اعتراض شَئكرا الغالى هو أن نظرة ثيايا غير مقيعة لأن ما لا 
يوعد هنا الآن بوسعه الظهور كنا بعد هنا الآن+ نتيجة الجهل بما 
هو موجود هنا الآن. 


بعد تفخصه للنظريات المنافسة عن الخطأ الإدراكي» يمسي يمسى 
شّْكرا مستعداً لتقديم نظرته الخاصة. بابسط الصَّيّغْ» لظرن هي أن 
الخطأ الإدراكي يحدث عندما لا يدرك الموضوع الحاضر فعلياً 
ويركب الذهنٌ موضوعاً آخرء ليستبدله بالموضوع الفعلي. من حيث 
مَثلِ الأفعى - في - الحبل» سيقول شَتْكرا إن الحبل لم يدرّك؛ لكن 
الذهن خلق أفعى واستبدلها بالحبل» عولد يتنك وهم الحضور 
الفعلي لأفعى. 


الموضوع الوهميء رغم أنه مستحدث من الجهل. فهو 
موجودء لأنه حاضر للاوعي. عندما يُظَنّْ حبل خطأ كأفعى» لا يمكن 
إنكار وجود الأفعى. وحضورها هو ما يجعل الشخص يصرخ ويهرب 
بعيداً. إنها ليست واقعية» لأنها مجرد تركيب (02ناء0ا:5م0©). وهذه 
الأفعى. رغم أنها قد تخيفك2 فهي لا تستطيع اللدغ. فوق هذاء 
عندما يرال الجهل المولد للتركيب» ينتقي الموضوع المركب أيضاً. 
وعند إدراك أن ما شوهد هو حبل فحسب». فإنْ الأفعى لا يمكن أن 
توجد بعدها ولا يمكن أن تخيفك. 


عادة ما نقول إِنَّ ما يوجد واقعي. لكننا لا نقول إِنَّ ما يوجد 
كمجرّد تركيب في الذهن واقعي. هكذاء رغم إقرارنا بوجود 


01 1 00 


موضوعات مختلفة فى أحلامناء فإننا ننكر واقعيتها. بالطريقة نفسهاء 
رغم أن شَنْكرا ينكر الواقعية النهائية للعالم» فهو لا ينكر وجوده. 


لتقييم تمييز شَئْكرا بين الوجود والواقعء نحتاج تفحص تصنيفه 
للواقع لمستويات أربعة. في المستوى الأول» لا شيء يمكن أن 
يوجد؟؛ وهذا هو مستوى الأشياء المتعذّرة منطقياً مثل الدوائر 
المربعة. في المستوى الثاني موضوعات الأحلام والأوهام. ورغم 
وجود هذه الموضوعات فى أذهانناء فإن واقعيتها تُبطل بخبرة اليقظة 
العادية. فى المستوى الثالث.» نجد موضوعات خبرة اليقظة العادية 
التى يعتبرها الواقعى واقعاً نهاتياً. لكن هذه الموضوعات ليست واقعية 
في الآخرء لأنها تُبطل بخبرة بْرَهْمَنْ. وفي المستوى الرابع هناك 
الواقع النهائي» بُْرَهْمَنْء المتعذّر إبطاله بأي شيء. 


هكذاء لا ينكر شَنْكرا وجود العالم أو أي من موضوعات 
الخبرة. بالأحرى» إنه يضيف مستوى آخر من الواقع بالإقرار بواقع 
أسمى وراء مستويات الحلم وواقع اليقظة. الاعتراف بهذا الواقع 
الأسمى يوسّع تصورنا عن الواقع. ففقط من زاوية نظر الواقع يمكن 
رؤية بقية الوجود لاواقعياً في النهاية. بهذا الخصوص تكون القضية 
البيهة باليقظة والتخلم: هما لم يسحيقظ 'الشخمن + من التحال اعتبار 
موضوعات الحلم لاواقعية. في داخل الحلم فقط يمكن اعتبارها 
كذلك. لكن عندما يستيقظ الشخص. فإن وجود موضوعات الحلم 
لا يُنكر. بل يُميّز الشخص ببساطة حينها أن موضوعات الحلم كانت 
مجرد موضوعات حلم. والآن فقط يُرى مستوى أسمّى من الواقع 
وتحديداً» واقع اليقظة. بطريقة مشابهة. يمكن للشخص أن يصحو 
بواسطة الاستنارة على الواقع الأسمى.ء بُرَهْمَنْء ويكتشف أنه حتى 
ذلك الوقت كانت له مجرد خبرة يقظة عادية وليست خبرة واقع حقٌّ 
(إدراك اتْمَنْ). 
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نظرة شَْكرا لطبيعة الواقع تقدم تفسيراً لكل من التوفيق بين 
التعددية المدرّكة في العالم مع وحدانيته (0262655) المطلقة» 
ولتماهي النفس مع هذه الوحدانية المطلقة. فبوسعه القول» 'كلّ هذا 
هو ذاك' 1020 ؤذ كنط) 1أى)»ء حيث "هذا" تشير للعالم الإمبيريقي 
و"ذاك" تشير لبْرَهْمَنْء فالعالم» ببساطةء هو سوء ‏ إدراك 
(ممتامععمعم1115) وسوء - تصّور (0متامءههه31156) بُرَهَمَنْ. إنه 
كالقول إِنّ القطع النقدية العديدة للساحر هي واقعاً قطعة نقدية واحدة 
كانت معروضة قبل أداء السحر. لكن بسبب جهلنا نتوهم أن القطعة 
النقدية الواحدة قطع عديدة. بطريقة مشابهة» وبسبب الجهل» نتوهم 
عدا أن العالم هو بُرَهْمَنْ. 


وغلى النحو ذاته:: تحسب خطأ أن النفس البسيكولوجية هي 
الواقعٌ الحق» بينما في الحقيقة هي في الآخر وهمية وغير حقيقية. أن 
نقول 'أنت هو ذلك 20١‏ (181 25 1010) يعني القول إن "أنت" - 
أي النفس التي يعتبرها الإنسان نفسّه في الجهل ‏ ليست في ظاهرهاء 
بل في واقعها الحقيقي» وهو بُْرَهْمَنْ. بالنسبة للجاهل» النفس هي 
بْرَهْمَنُ بصورة كامنة لا غيرء ويُّنال هذا الإمكان عبْر دحر الجهل. 
من وجهة نظر بْرَهْمَنْ يتعذّر أن تكون النفسٌ بْرَهْمَنْ بصورة كامنة 
فقط. فاعتبار الأفعى حبلا بصورة كامنة شىء. وشىء آخر تماماً 
الافتراض» من ذاوية الأقياج المرسزدة واقعياء أن الأفعى حبل. 


بسبب الجهل بطبيعتنا الحقة» انْمَنْء ننزع للخلط بين النفس 
كذات للخبرة (ع56عتتوم<8 6ه أموزط50) والنفس الست 
(0ععمعتءوم»:8). النفس المختبّرة تنتمي لعالم الموضوعات. ومن 
زاوية نظر النفس المختبرة» وهي دائماً ذاتُ ‏ الخبرة» تكون النفس 


(:*) إشارة لقول أودّلكا لأبنه شْمَنْتَكتو كما سبق. 
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المختبّرة كموضوع لا نفس 8101-512). قفي الخبرة العادية» النفس 
واللا - نفس » تختلطان. 


بالنسبة إلى شَئْكراء إدراك بْرَهْمَّنْ هو إزالة الجهل المفضى 
للظن الخاطئ بأن ظهور اللا نفس هو حقيقة النفس. بُرَهْمَنْ 
المتطابق مع آنَمَنْء النفس الحقة» وحده واقعي في النهاية. والجهل 
يحجب هذه الحقيقة. لكن الإدرك العملى (1681ا5236) للنفس النهائية 
يقضي على الجهل. 


المعرفة النظرية بالواقع النهائي بالطبع متعذّرة. فمعرفة كهذه 
تستبعّد بواقعة أن الواقع النهائي ذاتٌ محضة (أوزطنا5 عدن)» واحدة 
لا ثانية لها. معرفة بْرَهْمَنْ معرفة عملية» فهي مسألة خبرة شخصية 
فورية ومباشرة. ولأن الكون في النهاية متطابق مع النفسء فإنّ بلوغ 
بْرَهُْمَنْ يعني أن يكون الشخص تماماً نفسّه وقد حْبَّرَ حقيقته النهائية. 

النفس الحقّة, أنّمَنْء ليست ظهوراً وبالتالى غير خاضعة لقوانين 
الظهو رات (68:32065مم4). قوانين التسبب 0 تنطبق على 
عالم الظهورات» وليس على عالم الواقع» أو بُرَهْمَنْ. لا يمكن أن 
يقال عن النفس إِنّها مرتبطة سببياً بعالم الظهورات» لأنها ليست سببا 
ولا نتيجة. فهذه العلاقات تنتمى فقط للمستوى الأدنى من 
الظهورات. 1 

وإذا كان آثْمَنْ غير مرتبط بالظهورات المكونة للعالم الإمبيريقي 
بأي طريقة معروفة» يصير متعذّراً معرفة بِرَهْمَنْ إلا بخبرة حميمة 
(ع1ه سنكم1) تظل متعذرة التوصيف أو التوصيل. فإدراك الشخص أنه 
نفس الوعى المحض (00250101052655) عتناط 06 56[114). الحرة من 
التغير والسعانات يصادّق باستنارته الخاصة. وكما يسأل شَتْكرا فى 
سباق تعليقه على رهما سُوؤثر:: * كيت للمرء 'تفنيد. واقئة أن الشخص 
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آخر معرفة بِبْرَهْمَنْ؛ مكفولة كما هى بقناعة قلبه؟ " (/15.1.19). 
لاثنائية رَمَنْحَا المعدّلة 

زتكجا المفكر الئثدائتي من الفرن الحادي عشر الذي أول 
الْآَوِْشَدْ كتعليم لللاثنائية المعدّلة فَشِسْتَدفايْتا (هانهةلةغطفنط15)» 
يوافق شَّبْكرا على أن الواقع النهائي واحد وليس تعددياً. لكنه يختلف 
حول طبيعة هذا الواحد. نظرة رَمَنُجا هي أن بُْرَهْمَنْء باعتباره الواقع 
النهائي؛ غير متمايز عن العالم الإمبيريقي. بل إن هذا العالم جزء 
مُكوّن منه. فَبْرَهْمَنْ وحدةٌ مصنوعة من الاختلافات المؤسّسة للعالم 
المُختبّر فضلاً عن كونه أساس ذلك العالم. 

يُحاجج رَمَئْجا بأن التطابق والاختلاف متلازمان ومعتمدان على 
بعضهما. وافتراض أحدهما من دون الآخر افتراض لا شيء فارغ 
(عصنطاه]8 'إأمم8). فالوحدة هى وحدة أشياء مختلفة» والهُوية هى 
هوية أجزاء. وعند إنكار الأشياء المختلفة والأجزاءء لن تكون هناك 
لا وحدة ولا هوية. الوحدة المكونة لبْرَهْمَنْ ' حسب رَمَنْجَاء هى 
وحدة الأنفس والأشياء المختلفة المكونة للعالم. والهوية هوية هذه 
الأجزاء الموجودة كطبقة تحتية. 

يُحاجج رَمَنّجا أيضاً بتعذّر تطابق النفس مع المعرفة» لأنْ 
المعرفة تتطلب عارفاً ومعروفاً ( :ءامص 8 لمة ممصا ك). وإذا لم 
يكن هناك معروف فلا عارف ثمة» وعَلَيُْهِ فاعتبار النفس عارفاً محضاً 
دونما معروف يعني إزالتها. بالأحرى» ينبغي القول إن الوعي هو 
الطبقة التحتية للنفس. حيث يتاح للنفس معرفة وحدة الواقع. 

بالتالي» نظرة رَمَئْجا هي أن بُرَهْمَنْ وحدة عضوية مؤسسة من 
هوية الأجزاء. وهى ليست مجردة» بل متعيّنة. مكوّنة من 
الموضوعات المختلفة للوعى فضلاً عن الوعى نفسه. هذه الوحدة 


111 ا 


العضوية يسميها رَمَنّجا بُرَهْمَنْء أو الربٌ (420.آ 6ط1) إِشْمْرا 
(دتوحكطة]1) . 


فنظرته هى أن الأشياء والأنفس متمايزة عن بِرَهْمَنْ بالطريقة 
التي يتمايز فيها جسد الشخص عن نفسه. وحسب هذه النظرة» تُدام 
وحدة الواقع لأنَ الشخص شيء واحدء لكن التعدّدية تُدام أيضاً لأنْ 
المخون مكوّن من نفس وبدنٍ معاً. ٠.‏ فوق هذكء حسب هذه الممائلة» 
يحون بَرَهُمَنْ فوق الانفين والأشياءء ناما كما أن نفس الشخص 
أسمّى من بدنه» حيث ينتمي الجسد للنفس كخاصية لها. الحال كما 
يشرحها رَمَنْجا هي كالاتي: 

بُرَهْمَنْ الأعلى هو نفسٌ الكل. كل الكائنات الحية وغير 

الحية تكوّن جسده. الجسد كائن يوجد لأنه صيغة للروح التي 

يجسدها فحسب. الجسد والروح» رغم سماتهما المختلفة» 

متمايزان دائماً. ينتج عن هذا التعليم المركزي أن بْرَهْمَنْ 

بكل صيغه من الكائنات الحية وغير الحية» هو الواقع 

فق 

النهائي”'". 

حسب هذا التفسينء الواقع واحد» كالؤنسان» حيث تمثل 
الأشياء والأنفس العديدة ذ فى الكون جسده وحيث بَرَهْمَنْ هو نفس 
الواقع (اتلمعظ غه كاع5). والتعية واقعي» رغم وجوده اللامستقل» 
كصيغة لكيئونة بْرَهْمَنْ. هكذاء فالأنفس الفردية والأشياء الفردية هى 
الخصائص أو الصيغ الواقعية لَبْرَهْمَنْ. 

حسب الميتافيزيقيا الكامنة وراء هذا التعليل لعلاقة بِرَهمَنْ مع 

(0) انظر: .0252 ,0ن عه انه تاساك زه مزه جع نمكم ا جملاء ]1 

ترجمه المؤلف عن النص السنسكريتي وحرره أستاذه» شري كريشنا ساكسينا 1:ط5) 


(229ع5215 ممطو كا . 
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الأنفس والأشياءء فإِنّ الجوهر (51156518206) وحده واقعي باستقلالية» 
وكل ما يوجد كسمات أو خصائص للجوهر يوجد كصيغة له ويُمكن 
تعريفه بالجوهر الذي هو صيغته. لا ينبغي فهم التعليم القائل» "الكل 
هو بُْرَهْمَنْ " (هقطة:8 15 411)» كتأكيد على وجود بُرَهْمَّنْ وحده 
دونما خصائص» فحسبَّ تأويل كهذا لن يكون هناك "كل" ليُمكن 
تعريفه بواسطة بُرَهْمَنْ. بالأحرى» ينبغى اعتبار ال "كل" إحالة إلى 
الأشياء والأنفس المختلفة المرجودة في العالمء فهذه هي 
المواصفات الحقيقية لبْرَهْمَنْ. صيغة وجودها هى صيغة جسله. فكما 
أن الجسد لا يوجد الا كجسد لنفس» كزتك لا موحد الأنقس 
والأشياء الا بعائديتها لبْرَهْمَنْ. 


رَمَنْجا يدعم نظرته الميتافيزيقية بنظرية للمعنى تكون فيها التعابير 
المُحيلة إلى كيفيات الجوهر مُحيلة أيضاً للجوهر الذي تميّزه 
الكيفيات. مثلاًء إذا قلناء *المدرّس أبيض الشعر"» فإِنٌّ "أبيض 
الذي شعره أبيض » فامتلاك شعر أبيض يميّز المدرس. لكن الإحالة 
لا تتوقف هناء فكون الشخص مدرساً هو كيفية للشخص الذي هو 
مدرس» وهكذا تُحيل 'مدرس أبيض الشعر" إلى سمةٍ لشخص 
وللشخص الموسوم بها. وأن يكون شخصضا: بدورهاء سمة لمادة 
ونفس » وهكذا فالتعبير ' شخصٍ - مدرس - أبيض - الشعر" يُحيل 
إلى ما وراء مجرد الشخص إلى الواقع الذي يكونٌ الشخصٌ سمه له. 
بالمواصلة على هذا النحو يُرى التعبير '"أبيض الشعر" مُحيلاً في 
النهاية للواقع المطلق الذي يعتمد عليه كل شيء آخر في وجوده 
باعتباره صيغة للنهائي. هذا النهائي هوء بالطبع» بُرَهْمَنْء وعليه فكل 
التعابير تُحيل إلى بُرَهْمَنْ. إذا لم يوجد بُرَهْمَنْ كواقع نهائي تُحيل إليه 
التعابير جميعاًء فلن يكون ثمة شيء للتعابير لتحيل إليهء كما أنه لو 


ا 


لم يكن هناك جوهر نهائي». لن يكون هناك ث شيء للسّمات لتصير 
سماتهء» ولن تكون هناك سمات. هكذا إذا كانت ماله سمات وهذا 


ما لا يمكن إنكاره» فالخاصيات هى الموضوعات الأولية للإدراك 
التي تستند إليها المعرفة - يجب أن يكون هناك أيضاً بْرَهْمَنْ باعتباره 
المرجع النهائي لهذه الخصائص. 

رَمَنُجا يضع هذه النقطة كما يلي: 

هذه هي العلاقة الأولية ب 500 وعالم الأنفس 

الفردية والكيانات المادية. إنها علاقة الروح بالجسد... الجسد 

الذي يكون في اعتمادٍ تام. ُتحكم فيه بواسطة الآخر ويخدمه 

ويكون بالتالي صيغته التي يتعذّر فصلها عنه» ويُسمى جسده. 

هكذا هى العلاقة بين النفس الفردية وجسدها. ولأن العلاقة 

لىع التحره نان الشنى لماه المالكة الك اتوي عي 

لهاء يُشار إليها بالعبارات جميعاً. (قَيْدَرْتَسَمْغْرَها بارا 095 

على هذا النحو يَرى رَمَنْجا واقع كل من الأنفس وبْرَهْمَنْ من 
خلال الإقرار بالاختلاف ضمن الهوية» التي هي بُْرَهْمَنْ. فالأنفس 

حقيقية باعتبارها تمايزات ضمن (وليس عن) الواة قع النهائي. 


فيدانتا مَذْفا الثنائية 


مدرسة ثالثة للمَيْدائتاء وهي مدرسة مَذْفاء الذي عاش في القرن 
الثالث عشر» تختلف عن مواقف مدرستى شلكرا وَرَمَمُجا بالزعم 
بوجود ثنائية أساسية في العالم. حسب مَذْفاء العالم كما هو مُختبّر 
إمبيريقي» وأساس هذا العالمء بْرَهْمَنْء متمايزان جذرياً وأبدياً. 
وا لنفسر التي تحبر العالم وبَرَهمَنْ متمايزة عن كل من يُرَهْمَنْ والعالم 
الو مبيريقي. 

مُحاجّة مَذْفا الأساسية لمصلحة موقفه هى أن الإدراك الحسّى 
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(دمنامءه:ه5) جوهرياً هو قضية الوعى بفرادة (55©معناونهلآ) شىء 
ما. ولأن الإدراك هو أساس كل الجغرنة: ولأن الإدراك يعتمد على 
إدراك الاختلافات» يكون الزعم بعدم وجود اختلافات إبطالاً لأساس 
الحجاج نفسه بعدم وجودها. فالموضوعات تدرّك باعتبارها متمايزة 
عن النفس» وأساس الأشياء أو النفس يدرّك باعتباره مختلفاً عن كلّ 
منهما. ليس هناك إمكان لدليل على أن هذه الاختلافات المدرّكة 
خاطئة» لأنها تشكل الإمكانية الفعلية للمعرفة. وعليه» يجب الإقرار 
بهذه الاختلافات الأساسية. 

بالإضافة» يتوجب تمييز الأنفس الفردية عن بْرَهْمَنْ عندما يُقال 
عنها إنها عالقة في المعاناة والعبودية» لأنْ بْرَهْمَنْ لا يعاني. 
ولوجوب انطلاق كل محاولة لتيل التحرر من النفس الفردية المعانية» 
فإِنَ وجود الأنفس الفردية يتعذّر إنكاره. لكن إذا تم الإقرار بالأنشفس 
الفردية» فيتوجب الإقرار بها باعتبارها مختلفة عن بِرَهْمَنْ. ولن يكون 
مجدياً القول إن النفس الفردية كمُعانيةٍ مختلفة عن بُْرَهْمَّنْ لكنها 
كمُنعتقةٍ من المعاناة متطابقة معه. لأنّه لا يُمكنٌُ القول عن شيئين 
مختلفين حقاًء في أيّ وقت. إنهما الشيء عينه. الانعتاق من المعاناة 
لا يغير طبيعة شيء» ويجعله آخر. وما هو ليس بْرَهْمَنْ لن يصير 
بَرَهْمَنْ بمجرد الانعتاق من المعاناة. لكن إذا كانت الحال كذلك» 
والاختلاف الأولى مفترّضء فإِنْ الأنفس الفردية وبُرَهْمَنْ يجب أن 
يظلا مختلفين إلى الأبد. 

يُحاجج مَذْفا بالطريقة ذاتها لمصلحة الاختلاف الأبدي بين 
برَهْمَنْ والمادة (3438165). وعلى امتداد الخطوط نفسهاء وبحجاجه 
لمصلحة الاختلاف الحقيقي بي بين الأنفس والمادة» وبين نفس 
وأخرى» وبين شيء وآخرء يصل إلى "الاختلافات الخمْسة". 
الاختلافات بين (1) بُرَهْمَنْ والمادة و(2) بُرَهْمَنْ والأنفس 5 
الأنفس والمادة و(4) نفس وأخرى» و(5) شيء وآخر. 


6031116 6 لدمتانا 


الأساس الإبستيمولوجي لزعم مَذْفا بوجود هذه الاختلافات 
الأساسية الخمسة يتوقف على تحليله للمعرفة ككشف متزامن عن كل 
من الذات التي تعرف والموضوع الذي يُعرّف. فحسب تحليله هذاء 
ليس ثمة انكار لاختلاف الذات عن الموضوع., لأنّ المعرفة دائما 
معرفة بشيء ماء ودائماً لأجل شخص ما. فوق هذاء معرفة شيء 
محّدد تعني معرفته كذلك الشيء ء وليس سواه» وهذا يعني الوعي 
باختلافاته عن الأشياء الأخرى. لكن إذا كان هذا صحيحاء 
والاختلافات بين الذات والموضوع وبين موضوع وآخر ممكنة 
المعرفة» فيتوجب انكشافها فى المعرفة. هكذاء فالمعرفة فى طبيعتها 
الفعلية تكشف عن الاختلافات في الواقع. هذه الاختلافات يتعذّر 
إنكارها من دون إنكار أساس وطبيعة المعرفة نفسها. وإذا سُعى لذلك 
ضمن حدود المعرفة» ستكون الجمفاولة تله الشينها .افيا وف 
يفتقر إلى نقطة الاستناد لممارسة الرفض. 

لأن المعرفة تكشف اختلاف الأشياء عن بعضها وعن النفس» 
ولأن من المُقرَ به أن الأنفس والأشياء تعتمد على بُرَهْمَنْ في 
وجودهاء فإن مَذْفا يزعم باختلاف حقيقي بين بُرَهْمَنْء والأنفس» 
والأشياء. 

وعلى خلاف رَمَنُجاء لا يعلل مَذْفا هذه الاختلافات بصيغة 
سمات بِرَهْمَنْ » للوبقاء بالتالي على وحدة الواقع» بل يزعم باختلافها 
كجواهر (5155182665). لكن إذا كانت جواهر مختلفة» سيكون من 
الصعب حينها رؤية كيف أن الأشياء والأنفس - كجواهر نهائية - 
بوسعها الاعتماد فى وجودها على جوهر ثالث» فأنْ يكون الشىء 
جوهراً يعني وجوده باستقلالية وبذاته. ْ 

واقعأء تصعب رؤية علّة الحاجة إلى افتراض جوهر ثالث كواقع 
نهائي. بالطبع» مَذْفا كاره للتخلي عن اعتماد الأنفس على بْرَهْمَنْء إذ 
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يجب حينها التخلي عن كل التعاليم التقليدية عن الخلاص. وإذا كان 
عليه التخلي ليس عن الاعتماد فحسب, وإنما عن بُرَهْمَنْ باعتباره 
الحقيقة النهائية» فسيتخلى حينها عن التقليد بمجمله. لكن مَذْفا 
يُحاجج بأنّ الأشياء والأنفُسء» رغم أنها جواهرء فإنها أنواع من 
الجواهر مختلفة عن بْرَهْمَنْ. بْرَهْمَنْ وحده المستقل تماماء وبقية 
الجواهر» مع أنها حقيقية وموجودة بانفصال» لكنها معتمدة في 
النهاية عليه. 

كل من التقاليد الفَيْدانتية الثلاثة التى تفحصناها تقاليد متواصلة 
إلى وقتنا الحاضر. فَيْدانتا أذفايْتاء علق سيل المثال» نُوصرث من 
در فبلي لخر شمن (سهسمطوت علق طلة2 تللدهة52) (1975-1888)) 


الفيلسوف الشهير ورئيس الهند. انظر الفصل 13 لمنافشة فلسفته. 


أسئلة للمراجعة 

1. يدعم شَنْكرا زعمه بأن بْرَهْمَنْ وحده الواقعي بالحِبجَاجج ضد 
فلسفة التغير الواقعي. ما هي مُحاجّاته؟ هل هي سليمة؟ 

2. لأجل تفسير إدراك تعددية الأشياء مع الدفاع عن أنّ بْرَهْمَنْ 
وحده الحقيقي؛ يحلل شَنْكرا مفهوم الظهور. ما الذي يعنيه شَتْكرا 
عندما يصف العالم كظهور؟ 

3. كيف تختلف نظرية شَئْكرا عن الخطأ الإدراكى عن نظرية 
لابا؟ وعن نظرية وتمائسا؟ كيف سشعاجم المضلعة أو فد نظرية 
شَنْكرا عن الخطأ الإدراكي؟ 

4. كيف يختلف شَئْكراء وَرَمَئْجاء ومَذْفا في تأويلهم للعلاقة 
بين الأنفس» والأشياء» وبْرَهْمَنْ؟ 

5. كيف ستحاجج لمصلحة أو ضد نظرة رَمَنُجا بأن العالم جسد 
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مراجع إضافية 

طعكانء2آ أمتاظ باط رمناعيماكمعع1 أمعنزمودمانزط 4 نماسعلء 1 114ه ل 4 

لالتوعله 15 ,(1966 رووع1 #عامعن) أوعء 8251-11 :81 ,لان امصوط) 

8 ,لاع 10[مقتطةعا لوعتصطعع] 01 تاتلاستتصتطط 3 طغابلا رمع امبر 

لمة 5أمععصمه لغأهء 1امصدم لصة علأاطند 01 ألاه عكمعة علهمم 6 
6 5110625 8 لأمطلععط أقطا '12 2 م[ 5اماعططناع 1ه 


إن ء«نتان77 ©1116 011 تزه ككل 472 1ت جعلا01ط 1 :17:17 71 11011 [ ك2 17 2710 011كه ع 8ل 
لاأطقطه/ا طاتفصةعلمع )1ل نو ,عالط 1 أمعتطممدمائطط ندر[ 
01 2016 عطا زه ذعكناءم1 ,(1992 رؤوعءظ وملمع ةن عط1 :0م10 :0) 
مقنلم] 1ه امعسامهم1ع/7ءع0 عطا طز ع صستصمودع: امعتطدرهدهاتطم 
.لإطمه5هلتطم 

عله اكطة كا رونم موك زه اكه (هدهدءلهملنا 16 :دع ااناء ه12 1:0:هك705 71 4 
رلالقطلة) 8512303 بعلدعدء5 لاط 5ع]20 320 2ه10أعنال70اصا طختر 
11 3 15 ,(1992 رووععظ 27011 برعل 01 لإأأوقء كلملا عأواك الالح 
04511 [هكهدعءعوومنا عط[ .5وتعطعةةء] 0طة كأصع 5010 طامط +101 علز1ناع 
5 أ عاطاووع200 ]17205 عطا 15 (” ”دع متطعمع 1 لمتكخنامط 1 ) 
قلط 10 25م1اعنل200اصا امعالاعععيء مه دعانأتاقصمه لصمهة علرمر 
0 


81 الإموطلطة) وناعا152 دتلهتد1!! لاط ,بر[ممدم[نط ممتمم] ننه معنم وى 
01 560109 2 15 ,(1992 رووععط علعمم؟ا بععل8 01 لإاأورعء الملا عأواد 
1 1ه1512مأقلط ذال صا لإطمهذمائطم لمة علنا وندمهع[ سقطك 


,4 0114ل ل إن عأم80 عءسنامى هل 4 :12007210 [/55671114س 1/76 
:110 ,رضمأع178أمده810) 1/لة02آ .1 لطه طعدانجآط أمناظ .لاط لعأللء 
ر(2004 ,قطملعتاءعء 1701105 عطا 01 5ع 1 ناقدع11' ,مه 1115 18170110 
»6 051 ل9إ10أ5 2 1018 5011065 222([01 عطا 105قاصمء 
.لإطجرهذه1قطم 

1 أمدكا لاطا معاتل» ,كاأتصلاظ علط أنه مبم اسوك 16 صلا ماتنماء"1آ 4042114 
ب(1981 رووعءظ /8إ1أومدع197ملآ ممأععصامط :للا ,ممأععماءط) عامط 
عاطقتاءء: 0ص 409318 مغ طمن1اع 1200م 5000 2 كمتقاامء 
,52213 ,3311022203) 01 101115 12022[01 غطا 01 511111121165 
عط 10 ع500[1 عممعنعلع1 2 15 غ1 .5اأصنام 5 هتمع[ مقطد 1ه عمرمة مه 
.أخطع10]؟5 56110115 


بردم 1 متمعلء! ع[ زه برمياى أهوع :011 4 نع انا نامك[ زه دنره17! ع3 1716 
ب0213)) 102163 طقطه 18/1 12ل طعغتل”آ لاط ,.0» 20 ,عولءأسامدض]ا [ه 
8 53 ,(1960 ,168لا0010) 01 /18زوجع11لملا :120198 
© 31128مطامك ,عع12017/1608 01 017165ع6) عتأصفلء 01 22318515 
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.5ءعلطتاطا تاعطأه 320 ,542012 ,1[3امقمتف] ,وعمقعل[سقطك [أه ووعا 
510 56210115 1516 101 15 غ1 


-متن[هن)) لاعتلم] .8 مسممتللا/]ا بز ,منمملء! ماتهه4 4 انآ ددع 1تكعلام1ء كد00 

لدعنااتكك 20ة 22811ه5(5 2 15 ,(1980 ,وعله800 وأقة طأناه50 :15/10 قلط 

65 ]][ .01256101151655 01 الاعالا 4093113 عغطا 1ه ناه 
.اع115 220 ,1128ل ,اتعووتطط طغاللا 2115025 متتامء 


1لص] رذع تقطع8) مزل ملتمجمعده 0 نزة رععء«لا0ك 115 1( كته ةلب[ منحرياط 
+2205 512816 عط ك5طتهماعم ,(1942 ,لا1511ء12197 لللصلط 5ع رمرعظ 
2 كللقاصمك غ1 .لاوتاقصظط 12 17053قتطللة 0 /ا510 01163216ماتطا 
2 5141765 11/1056 والتطتةل 1ه لإآده غ201 أخطعنامطا عط 1ه 5زولإلهمهة 
+1115 عطا م7201 مطبر بوعوطة5 04 ل0ضة ,العا أو5م11قدهء عغطا 
2 11111121112 01 2150 أناط ,5101185 311221115[ 2ه 2121 عتتتتتامه 
-2111050 3011121211259 12120115 ]2205 ولا عط ,3تقعلقططوعط له 
لم 

بأكقطة2ة١١)‏ أتقط8 .© جتقطلعة؟0) لإا ,8/2114 116 ك0 نرع 121516771010 
15 ,(1962 رع01 وعلمء5 اتعاقصدك وطمتمطعاتمط0) :12015 
أقطا عع0ة191ممعا أه 1م16 52تتقتطلل/ة عطا أه ؤزولإلقصة لعالتماعل 
101 21810116215 2311185نك1 لقة 5نفتةءلقططوعظ طامط وعمتسييي 
.ع8 160ام صا 1ه دعل معطا تغط 
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(لفصل الماوي عشر 
التطورات التأليهياة 


في الفصل السابق» رأينا كيف يصور فلاسفة قَيْدانْتا الواقع 
النهائي (بْرَهْمَنْ) بصيغة مجردة. شَنْكرا يصوّره كواقع لاثنائي 
([082ه210) بصورة مطلقة. ويصور رَمَنُجِا كواقع لاثنائي» لكن 3 
اختلافات. اما مَذْفا فيصوّره كواقع مزدوج. . لكنهم جميعاً أقَرّوا أن 
بْرَهْمَنْ ) الواقع النهائي» عدر تحديدة حرفياًء ويمكنٍ مقاريته 
مفهومياً (211داام0022©) بتوصيفه بصيغة أكثر الكيفيات كمالاً الممكن 
تصوّرها. لكن لأنّ بْرَهْمَنْ ما وراء التصورء فحتى هذه الكيفيات 
الأسمى ‏ الكيئونة (86128)» والمعرفة» والنعمة (وؤنا )8‏ يتوجب» 
فى النهاية» إنكارها. هذه هى طريقة النفى (7216830172 7/13) الشهيرة» 
ةا في التقليد الهندي بتعبير 'نيتي» نَبْتِي " (ناعم ,ناعم)» وهو 
تعبير يعنى» حرفياء "ليس هكذاء ليس هكذا' ]20 روناط1 6ه1<) 
(1115]” نَبتي» تي يكشف بوضوح عن الفهم الفلسفي لتعذّر استيعاب 
بُرَهْمَنْ مفهومياً. 

الواقع يمكن أن يقارّب بسُبل غير مفهومية. والمفكرون الهنود 
فكروا بِبْرَهْمَنْ بصيغة شخصية إضافة للصيغة المفهومية» مستفيدين 
من القَدْرٍ الكبير للخيال الحسي في سياق كهذا. هذه الحواس تحفز 
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المشاعر والإيمان إضافة إلى الأفكار» والهند قَدرتْ هذا الفهم الديني 
عاليا كالفهم المُنال بالتفكير المجرد. هذا الفهم الديني فعال» ويؤدي 
بالشخص تتقدّل الحقيقة أو تحاشيها بصورها المباشرة العينية. وبهذه 
المقاربة» فإن المعرفة» والنعمة. والكينونة» التى تصف بُرَهْمَنْ 
تفريديا» تكسي لهم وننكهيية كالهة والوات ييكن سيا 
وخشيتهاء ورؤيتها ولمسها. 

فى بَعَمَذْ غبتا (012 20780ع2ط2)8 يعلن كُرشنا (قصطوضت>1), 
وهو 00 الرب فَشْئُوْ (لاصطوالا 0:0.آ)ء ويظهر كسائق عربة دشنا 
(22ناكتةق)» يعلن 2 هو واقعاًء يَرَهْمَنْ نْ النهائي. عايدو شِفا (هالط5) 
يعتبرودن كالويدة ' (سمعمن) شفا المكلّل شعائرياً بالأزهار» الواقع 
الكامن وراء الكينونة واللاكينونة (8داءطدهل28). واة قع إلهي يدمُر 
الوجود ويخلقه في آن. ولكن المهمّ لهم هو حضوره العيني في 
صورة شِفاء وليس تصوره المجرد. بطريقة مشابهة» يعرف المُكرّسون 
البنغاليون ل كالِيْ (16211) ممن يعبدون صورتها المخيفة» أن بوسع 
هذه الإلهة العظيمة مساعدتهم في دحر خوفهم من التغير والموت. 

هذا الفصل يركز على الصور الشخصية العينية الثلاث للواقع 
النهائى التى سادت فى الهندوسية: فِشْئُوْء وشفاء والإلهة كالى. كل 
و امد الجعيردانتة تمثل بعداً مختلفاً للواقع. فشان به قو رياد 
ورقْدٍ الحياة» شِفا هوء في آنء القوة المدمرة المُزيلة للقديم المتيحة 
للجديد. وهو السرّ المتعالى (123256650624) وراء الخلق والفناء؛ 
أما كالئ فهى الطاقة 00 الإلهية الكامنة وراء قوة التغير 
المخؤلة. كما مرق فليا أن هذه مي ومرق غتذيدة للداتى + فلناله 
صورة عديدة لكل من هذه المعبودات» وكل منها تمثل وظيفة أو قوة 
مهمة للواقع 


(#) رمز العضو الذكري الممثل للإله شِفا. 
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وو 


فشنؤ 

فشكو يُعْذْي ويسند («نة]505) الحياة عبر عَظمته وكَرّمه 
الخاصين. فهو شخصدة للحب» والجمال» وخير الحقيقة. فى 
العصور المَيّْدية لم يكن فِشْنْوْ معبوداً رئيساًء رغم أنهعدة تلك 
العصور كان يُرى كُمَن يقيس, بثلاث خطوات بِسِعَةٍ العالّم) المكانَ 
المطلوب لمكوث الحياة. ويبدو أنه مع تدهور إِنْذْرا (2ع0م1) وأَغْنِيٌ 
(ندعة)ء تنامت أهمية فِشْئُوْ. جزئيا تحقق هذا بالتماهي مع معبودات 
شعبية أخرى» مثل نَوَيَنا (وصهنوهمد27)» وَفَسَدَيْفا (2اع0نوة7؟), 
وغوبل كرشن (قضطو 1 [دم00). وعبر عملية التماهى هذه» صار 
التقرب التعبدي لفِشْيْو يَحلَ جزئياً محل التقرب الشعائري للقَيْدا. 

في التصور الهندوسى عن الثالوث (لإأنهة:1)» حيث بُرَهُما 
(#سصطة8) يخلق وشِفا 56 فإِنْ وظيفة فَشْتُو هي مؤازرة العالم. 
ولأن تغذية الحياة وإسنادها بواسطة الحب خبرة بشرية كلية تقريباء 
فمن الطبيعي رؤية فِشْنُوْه ساندٍ الوجود» كتجسيدٍ للحب» تجسيد 
كال أقضى وفوسة فى كركناء لكين كشا وحد نظ :من الجسيذات 
فِشْئُوْ ووظيفة فِسْنُو بإسناد الوجود تتجلى بصور مختلفة عديدة. 

اثنتان من أكثر صور فَشْئُوْ شعبية هُما راما (28تة8) وكُرشْنا. 
زأنه«رظل للحم ناتاه هر الفصسية البدن الايكقانة فين يننا 
الرجل المثالى» كما أنْ زوجته» سيتا (5112)» تمثل المرأة المثالية. 
والعآء هنا تموقع الفضيلة البكبرية:..ويقسان كياد تتابنياً ميثلا على 
الفعل القويم. تجلّي كُرِشْنا لَفِشْئوْ هو الأكثر شعبية وحباً بين كل 
المعبودات» لأنه التجسيد الحقيقي للحب والجمال. 


صور فشلؤ 
بينما سيركز هذا التفحص لفِشْئُوْ مبدئياً على كُرِشْناء يجب تذكر 
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أن فِشْنُوْ اتخذ صوراً عديدة أخرى في جهوده لحماية وإسناد العالم. 
التقليد الهندوسي يميز عشرة تجسدات رئيسة لفِشْنُؤ. وكما يقول 
كُرِشْنا لأرججنا في غِيْتا: 


حيثما تتدهور الفضيلة ويزدهر الوثم. يا ابن الهند» 
أبتعثُ نفسي. لإدامة الخيرء لإفناء الشرء لإرساء أساس 
الصلاح» أظهر الكيئونة عصراً بعد عصر. (8-7.4). 


فى أول تجسداته» ظهر فِشْئُو بصورة مَتَسينا 34059 وهى 
سمكة عظيمة» لأجل إنقاذ مانو (داهة84) إبان الطوفان العظيم. مانو 
وهو أشبه ب نوح هندي » هو أول التتشرة وسلفٌ كل الكائنات 
البشرية. عندما هددث مياه الطوفان بتدميره» وتدمير كلّ الجنس 
البشري بالتالي» جسد فِشْنُوْ نفسه كسمكة عظيمة لحماية الاجناس 
البشرية من الطوفان. 


فى زمن آخرء عندما كانت الآلهة والشياطين تمخضٌ المحيط 
تقل 'إكسير القارىة فإنها هددت يعم كل الأرض :وكدميرهاء وشكذا 
ظهر فَِشْكُو بهيعة سلحفاة عملافة» كما (وسد1)ء لحمل الأرض 
على ظهره؛ وإنقاذها من الخراب. وفي زمن آخرء بعد انغمار 
الأرض بالمحيطات» جنا 1 50 شي كشي ير قُوَمَا 
(32ة77)» رافعاً إياها فوق المياه. وكما فى السابق» تقمص فِسْئُوْ 
الهيئة الملائمة للحاجة المائلة» لإنقاذ العالم من الدمار. 


تجسدُ فشْئُوْ بصورة نَرَسِمُْها (2طم1ؤ9ة:713)» وهو نصف إنسان 
ونصف أسدء كان لأجل القضاء على الشيطان الذي هدد العالم بشره 
المستطير. فالشيطان كان مقتنعاً بمناعته أمام أيّ هجوم من الآلهة. 
والبشرء والوحوشء. سواء في الليل أو النهار» وبالتالي لا خوف 
ردعٌ هذا الشر من التمادي. وهكذا ظهر فِشْنّوْء بعد معرفته بسر 
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ضعف هذا الشيطان». على شرفته وقت الشفق (لا ليل ولا نهار) 
ومزقه إلى قطع. 

فَمَنا (22هدجه9). وهو تجسد فِشْنُوْ بهيئة قزمء أنقذّ العالم من 
الشيطان الشرير المُسمى بالى (8811). فالشياطين» تحت إمرة بالى» 
كنت بن النيطرة على كاد الأرقى بورسائلها الشادعة البار عم 
دون ترك مكان للآلهة. فِشْئُوء متقمصاً صورة قزم» توسل إلى بالي 
لأعطائه فقط ذلك المقدار من الأرض الذي تقطعه ثلاث خطوات من 
خطواته. وَإِذْ تَوَهَمَ هذا الأخير تفاهة المقدار الذي يستطيع هذا الكائن 
الضئيل قطعه في ثلاث خطوات, وافق على ذلك. بَيْدَ أن القزم نما 
فجأة لحجم عملاق وقطع بثلاث خطوات كامل الأرض» مستعيداً 
إياها للآلهة. 


بَرَاؤْشْرّما (1582808اه:ة2)2, وهو تجسد فِشْئُوْ بصورة بُراهْمّنا 
(2قصطة:8) العنيف ذي الشاربين». وضع نهاية لسعي كُشَئْرِيا 
(5534138) لاغتصاب مكان وقوة طبقة البُراهْمنا (8ههقصطهء8), 
معيداً إياهم لمكانهم الملائمء كأتباع لها. 


التجسدات الثلاثة الأخرى هي راماء بطل ملحمة الرامايّناء 
وكرشناء المعلّم الإلهي في العككا ويوقاء المؤسسن. الميشير للبوذية. 
كون بوذا نفسه صُمَنَ كتجسدٍ لفِشْنو يوحي بأن كل تجلٍ للطيبة كان 
يُرى متولداً عنه. ويوحي أبشا يأن العاهيه المشحيسين اقشتز سهرا 
لاحتواء الحركات الدينية الأخرى في ذلك الزمان. 


أما التجسد العاشرء كُلْكنْ (2كااة1) على حصانه الأبيض» فهو 
ما سيّكُونُ الظهور التالي لفِشْئُوء ظهوراً سيكُونُ عند نهاية العصر 
الحاضر. وهو يرّى كنوع من مُخلْصء يأتي لمعاقبة الأشرار ومكافأة 
الأخيار» معلناً عن عصر جديد من النعمة. ليس من الواضح ما إذا 


10 اا 


كان إلهام هذا التجسد آتياً من التعاليم البوذية حول بودات 
(84035) المستقبل» أو من الأفكار الزرادشتية عن المخلص الذي 
سينتصر على الشر. في كل الاحوالء لم يؤدٍ كَلْكِنْ دوراً هاما في 
الهندوسية. وفي الحقء كان تأثير كرشنا على التقليد أعظم بكثير من 
أي من التجليات الأخرى بحيث إن بقية تناول فِشْئُوْ هنا سيركز على 


كرشنا 

فى الثمانية عشر فصلاً من الأشعار المُسماة نشيد الرب 776 
4 11 ,9 ج50 (بَعْفَذْ غِيْتا) يُقدِّم كُرِشْنا في الصيغة الأكثر كمالاً 
إلى العالم. هناء في هيئة سائق عربة أَرْججناء يسلّم كرشنا رسالته 
المحمّسة للبشرية» معلّماً طريقة تعبّد للإله تدمج المعرفة والفعل. 
ليكون متأكداً من معرفة أَرْجُنا لهويته الحقة» يعلن كُرشْنا أنه على 
الرغم من صورته البشرية الحالية» كسائق عربة» فإنه الحقيقة 
الأعلى» المصدرء الحاكم,ء القوة» والوحدة المقيمة في قلب 
الوجود. وباعتباره الإله الأعلى» فإِنَ كل الأشياء حاضرة فيه» وهو 
حاضر في كل الأشياء: 

كل الكائنات تَظهرٌ منها [طبيعتي]. 

اعلم أنّْي لها جميعاً 

ولكامل العالم 

يا أذشنا, 
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عليّ ينتظم هذا [كامل الكون] 
كاللآلىء في الخيط. (7-6.7). 


رؤية هذا الحضور للإله فى كل الأشياء ليست وحدة وجود 
(عناكتعطئهة2). فهي لا تساوي ةة الإله مع حقيقة الأشياء 
الموجودة؛ لأنه» وكما يزعم كُرِشْناء 'أياً ما كان ذا مجدٍء جلال أو 
قوة» اعلمُ أن ذلك في كل الأحوال ناجمٌ عن كسرة (5:3108) من 
مَجدي". في المقطع الشعري التالي» يشدد أيضاء رغم حضوره في 
الأشياء جميعاً. فإن كينونته تتخطاها بعيداً» قائلاً "أسندُ هذا العالم 
بقطعة واحدة [من نفسي]". في مقطع شعري آخرء يعلن كرشنا أن 
وجوده مستقل عن العالم» رغم اعتماد الأخير عليه» قائلاً "نفسي 
مصدر الكائنات جميعاً تسندها ولا تقيم فيها" (4.9). 


الفصل الحادي عشر من غِيّا يبين ببلاغة الفهم الهندوسي بأن 
كمال كينونة الله أبعد من الفهم البشري العادي. فلرؤية الله يتوجب 
منح أَْجُنا رؤية إلهية من كُرِشناء ولأجلها يتوجب منحه عيئاً إلهية. 
وحن بهدها تنيز كيه الله بكامل مجده أرْجْنا وتغمره» وتجعله 
ينوسل بككرشنا أن يتقمص صورة أدنى. 

المكرسون لكرِشْنا يعرفون أن فِشْنُوْ في كينونته الخاصة يتخطى 
كلّ الصورء ويظل متعدّر الاستيعاب للبشر. ‏ 

لكنهم يعرفون أيضاً أنه في طيبته وبنعماه» يظهر في صورة 
يستطيعون إدراكها في إنسانيتهم. هكذاء فهم ينظرون لواقع تجسداته 
بجدية» عارفين الحضور الحقّ لله في تجلياته المتنوعة. لكنهم للعلة 
ذاتهاء يعرفون أن هذه التجليات المتباينة ليست سوى رموز للحقيقة 
العلياء لا يبعي ظنها خطأ السقيقة الأسصى لفسهاء هذه المعرفة هي 
ما يمكن الهندوس من الاعتراف بالعديد من المعبودات» لأنها 
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ببساطة صور متنوعة من الحقيقة الأسمى الواحدة. لكن عندما يأخذ 
الله مظهراً بشويا» كرشنا مكلا 'عنيدتها' تسكن الكائتات البكبرية من 
الاتسالويه اشر و مخهيا ون ملستي ازمر رتنا 
البشر للقدوم إليه بتعبّد مُحبء مسلمين أنفسهم لعنايته المُحبة. ‏ ' 


رك قاذ كرنكنا التعدلن لكا فى النفا مره كذ ف سدائه 
المهول وقوته بحيث يصعب الاقتراب منه بالحب المُتَعبّد. فالفجوة 
ل 0 0 ل 
بحيث يتعذّر تجسيرها. الوضع البشري يتطلب صورة أكثر تواضعاً 
وبشرية من الإله للتمكن من حبهاء صورة كتلك المائلة فى كُرشنا 
0 لي 


كرشنا 


رغم أن لكرِشْنا في غِيْتا أهمية عظيمة لأتباع فِشْنُوْء فإنَّ الإله الراعي 
للأبقارء كُرشنا فَرنْدَفَناء هو من يشحذ الخيال التعبّدي الهندوسي. هذا ال 
كُرِشْنا تبدى كطفل صغير رائع» وكصبي شاب مرح» وكشاب جميل 
عاشق. وفي الإطار الرعوي البسيط في ا يكشف كُرشْناء الصبي 
المتواضع راعي الأبقار» عن الجمال الإلهي» والبهجة» وحب الحقيقة 
النهائية. ويمثّل لعبه الجذل الخالي البال دعوة لأتباعه لمشاركته في مُنَّع 
الوجود. 


هذا الإطار الرعوي يرمز لإمكان التقرب إلى الله. فلاحو الفئات 
الدنيا ممن يعيشون هنا هم أكثر الناس عادية» محرومون من النص 


(84) مديئة تعتبر أرضاً مقدسة لكرشنا. 
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المقدس والشعائر الفَيْدية بحكم فتتهم. ولا يمارسون الزهد أو التأمل. 
بل يبتهجون بجمال وقداسة الواقع العادي المحيط بهم. خبرة الحياة 
اليومية» والعادية؛» مقدسة» والحضور الإلهى مشرق قُدماً فى كل 
مكان. إذا كان أناس فُرِنْدَفْنا متميزين» نلك فط لتمييزهم كدان 
الواقع العادي وفتح قلوبهم على الحب الإلهي المشعٌ في كل 
الوجود. 

هذا ال كُرشْنا عادي كمنظومة الحياة فى فُرنْدَفَنا. فكطفل» يلعب 
مع_بقية الأطفال زعاة الأبقار» وكشاب» يشاؤل فتحيباً القعيات 
الراعياك: فهو لا يقاب كشكدء بل كمكاق يمكن مشاركة الحب 
والبهجة معه. الرّواة يُسرُونَ عند وصف الجمال والنعمة الإلهية 
المدهشين في كُرشْنا الصغير. فمرحه وتحببه موضوع لمئات القصص. 
حتى عدم نضجه الطفولي ثمين» لرمزه لجذل اللعب الإلهي وبهجة 
الوجود. 

هذه الرؤية للإله كطفل صغير يلعب بحرية وجذل» تُمكن 
الهندوس من التشديد على أهمية العفوية» واللعب» والمتعة في 
الحياة الشرية. وتوكد على أفيية الاشعناء بالسياق. كرشن الظفل 
الإلهي» يعلن للعالم أن الماهية الفعلية للإلهي بهجة مرحة وجذلى. 
ولأنه طفل صغيرهء يُمكن الاقتراب منه مباشرة وبانفتاح» من دون 
شعائر رسمية أو احتراز حذر. 

وباعتباره شاباً عاشقاً يتبادل الحب مع الفتيات الراعيات» يذكر 
كُرشْنا أتباعه بأن تحقيق النشوة فى الشغف البشري العميق لعناق 
المحبوب رمز للعلاقة المحبة لله» والخلاص البشري النهائي. التعبّد 
المحبء بَكتَي (858111)» يمكن التابع من تحطيم جدران التمركز ‏ 
الذاتي (655مل6:ع6غم561-06) الحابسة. وعبر الاستسلام المحب 
لكرشْناء يتاح لمحبة التابع منح أرض جديدة للوجود تهجر وراءها 
ضآلة المشاغل الأنانية والمتاعب الدنيوية. التابع المخلص يُنقَلَ إلى 
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عالم النشوة الإلهية» المرموز له بمغازلات كُرِشّنا على ضفاف نهر 
ا (8صصتن1) في فُرِنْدَفنا. أفعال كُرشْنا لا تعلن فقط أن الحب 
هو التعبير الأكثر كمالاً وبهجة مما يمكن للبشر حَبْره عن الحياة» بل 
وإنّ حب الإله هو الكمال الفعلى للحب البشري. وبتبيينه للطريق» 
يدعو كْرِشْنا البشر للقدوم إليه بواسطة الحب» واللعب» والجمال» 
فهذه هي الأبعاد الأعمق للحياة البشرية والخصال الإلهية للإله نفسه. 


مثل فِشْئْو وشفاء تمثّل الإلهة كالِيئْ وجوهاً مختلفة لعابديها. فكشخصنة 
للموت والدمارء هيئتها فظيعة ومرعبة. لكن كأمّ إلهية» تقدّم لأطفالها راحة 
وأمان الحب الأمومي. وكشخصنة للأبعاد المرعبة في الوجودء تساعد 
أتباعها على مواجهة العنف» والمعاناة» والموت فى حياة كل إنسان. 
مواجهة كالِئْ في أيّ من تجلياتها الضارية والمروعة يعني لقاء الإنسان 
وجهاً لوجهاً مع اضطراب ولاانتظام العالم» والشعور بفظاعاته الخفية. مع 
ذلك؛» وباعتبارها الأمّ العظيمة» فهي لا تنقذ أطفالّها من رعب العالم 
فحسب. بل تؤكد أن الحب أكثر جذرية من العنف». مانحة سبيلاً للخروج 
من رعب الحياة. 


أصل كالِيَ غامض. باعتبارها الإلهة العظيمة؛ َم الأرض» قد 
تكمن جذورها في ماض بعيدء يرجع لحضارة وادي السند في 
منتصف الألف الثالث ق.م. والآلهات القَيْديات قد يكن ساهمن أيضاً 
في تشكيل طبيعتهاء فباعتبارها القوة المفغلة للوعي والكلام» فإنها 
تذكر ب فائّش (2986. الإلهة المَيّدية للكلام. وقد تكون تقاليد 


(#) بر في شمال الهند يصبّ جنوباً في نهر الغانج. 
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أخرى» فُقدت» ساهمت أيضاً في تشكيل ملامح هذه الؤلهة الشعبية. 
نصوص برَنا (028289ا©) وتَنْثْرا (1822) تمنح كالِيُ تاريخاً أسطورياً 
يفسر أصولها ويشرح سماتها ووظائفها. وهي ثرى أحياناً كتجل ل 
دُرْغا (دعدن)» أحد الأسماء التي اشتهرت بها الإلهة العظيمة في 
هند العصور الوسطى. 


حسب إحدى القصص الشائعة» جاءت كالى للوجود كقو 
العباطين عدت لإنشاة الاني وعلط العام إذ كما سكين عن 
الشياطين لدرجة من القوة استطاع معها بنجاح تحدي سيادة الآلهة, 
والتهديد بتدمير الأسس الفعلية للنظام في العالم. ولعجزهم عن 
هزيمة هذه الشياطين بأنفسهم» وواقعاأء على حافة الهزيمة الفعلية» 
استدعت الآلهة القوة الفظيعة لغضبها المشترك. وبانبثاقها من وجوهها 
كضوءٍ مُعَمٌُه جسدت هذه القوة نفسّها بصورة إلهة جاءث لإنقاذ 
الآلهة.» بهيئات مختلفة» فى مناسبات عديدة» حين بدا أن الشياطين 
كانوا متأكدين من الصو 


ولأنّها مولودة من غضب اللآلهة» فإنَّ كالِيْ قوة أعظم من أيّ 
قوة امتلكها الآلهة أنفسهم. وقد اعتمدوا عليها في بقائهم. فالآلهة 
تمثل قوى الخيرء ولكن عندما أمست مهدّدة بالشر» فإِنْ قوة عظيمة 
بما يكفي لتدمير الشر وحدها تستطيع إنقاذهم. اعتبار كَالِيْ قوة 
عظيمة إلى هذا الحد ليس واضحاً فقط من تفسير أصولها كمنقذة 
للآلهة» بل من واقعة تسميتها غالباًء ببساطة» شكين (نالقط5)ء 
وتعني الطاقة أو القوة. الهندوسية تتصور الطاقة المتحركة للوجود 
مؤنثة» شَكْتَئْء أما جوهر الأشياء الذكوري» فسلبي وخامل. وفى 
واحدة من الأطليات 0 (2013110165) الجذرية المميزة للوقلوسية ؛ وهي 


() الثنائيات المتقابلة أو المتعارضة على محور واحد. 
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قُطبية شفا - شكتي» يُنظر للمبدأين الذكوري والأنثوي مُتأزِرين في 
تنشيط وتكوين العالم. 


رغم أن كالِيْ تجسيد للرعب والغضب. مُسودَةٌ من الغيظ 
ومغطاة بدم ضحاياهاء فإنها ليست تجسيدا للشرء بل للقوة الداحرة 
والمدمرة للشر. هكذاء ورغم مظهرها المخيف. فإنها في النهاية 
خيّرة» تحضر لإنقاذ أتباعها كما جاءت لإنقاذ الآلهة. وبتقمصها في 
اللحظة الملائمة لصورة المدمر العظيمء فإنها أيضاً الكائن الأولي 
الذي لم يولّد (دئهطه0]) ومّن صار كامل هذا الوجود وساند العالم. 
وهذا سبب وصفها من بعض النصوص بالآمً الإلهية ماتا (81218)» 
ولَكْشْمِئْ (نصطوكاة.1) الجميلة» إلهة السعادة والحظ. المعنى الضمنى 
هنا أنّ الآلهة تأخذ صورة كالِئ المرعبة» والمشخصنة امرك 
تحديداً لدحر الرعب والموث» ولتخلق بالتالي مكاناً للحياة والمتعة. 


هذه الثنائية فى كالئْ موضوعة شائعة فى الأدب والفن الذي 
تنامى عنها. مثلء هناك رسوم شعبية تصورها ترقص على جثة 
زوجها. مُحاطة بالعظام والجماجم وأبناء آوى وطيور الرخمة (رموز 
للموت)؛. حيث كالِيْ الكالحة تقوم برقصتها الأبدية» رقصة الدمار. 
وكالعادة» يبرز اللسان الدامي بين أنيابها الوامضة» وإكليلها المصنوع 
من الرؤوس المفصولة يتأرجح مع إيقاع الرقص. لكن الرسومات 
تظهر بوضوح أنها اكثر بكثير من قوة للموت والدمار. فأياديها 
المتعدّدة» الرامزة لقوتها الإلهية» تُمسك برموز الحياة إضافة لرموز 
الموت. ففي يديها اليُمْييَيّْن سيف ومقصٌء» كرمز لقدرتها على تدمير 
الحياة وقطع خيطها. وإحدى يديها اليسريين تحمل زُبدية» كرمز 
للتغذية» بينما تحمل الأخرى زهرة لوتس» رمزأ للحياة والطهارة. 
وكما تعرض الأيادي بتزامن الحياة والموت؛. كذلك تكشف القدمان 
الراقصتان عن قوى الدمار ومنح الحياة. فثمة جسدان يُصوران تحت 
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قدميها الراقصتين. شِمًا الجسد الأسفلء الزاهد العاري الملتحي» 
منقطع الاتصال بطاقة كالِيْ الواعية للتحاقة وهو كناناً بلاسهاة ا(شنا 
(55398)). لكن شِفا الأعلى» الشاب والجميل» نابض بالحياة نتيجة 
للطاقة الإلهية التي ينالها من رقصتها. وهكذا تمثل الرقصة بتزامن 
رقصة موت ورقصة حياة. 

هذا الرسم يستحضر للذهن قصة شهيرة يحكيها أحد الخدام في 
معبد كالِيْ في كالِيّغات (162118086). حسب هذه القصةء كان العالم 
مهددا بوحش فظيع بَذريّ الدم (81000-5660)» والذي بدا منيعا 
تماماًء فمن كل قطرة دم ينزفها يتولّد ألف من الوحوش الشيطانية» 
الضارية والشريرة. وإِدْ أمسوا محبّطين من منعة الوحش» نادى الآلهة 
والآلهات كالئ. ولأنها جاهزة دائماً لمُنازلة قوى الشر والدمارء 
اندفعت صوب الوحش وحشوده.ء قافزةً دائرةً بينهم» سيفها الوامض 
يقطعهم بالآلاف» ولسانها الضمآن يتلقى دماءهم قبل ملامستها 
للأرض وتوليد آلاف جديدة من الوحوش. وبعد تدميرها للحشود. 
ابتلعت كالِيْ الظمآنة للدماء الوحش بَذريٌ الدم نفسه في النهاية. 

عندها شرعث كالى برقصة النصر» بحالة من الخبّل» ذاهلة عن 
كل دا محظيان لق كان الأوان لأنْ تُمسي مخبولة» خارج السيطرة 
تمامأء مهددة لكل الخليقة. ومع تسارع رقصتها المسعورة» ارتعدت 
الأرض وتزلزلت. ولخشيتهم من فناء الكون نفسه» ناشد الآلهة 
زوجهاء شِفاء متوسلين إليه التوسط لإيقاف رقصة الدمار المتوحشة 
هذه. ولكن كالى كانت صماء عن توسلاته» واستمرت بالرقص. 
القيراء براض رفى لقي تيف اقداسيا ولانيا كامالة خل دسرة 
زوجها تحت قدميهاء واصلت الرقص على جسده.؛ مهدّدة بجلب 
الهلاك له مع بقية العالم. أخيراء أخذت تنيقظ لكونها ترقص على 
جسد زوجها وتوقفت» وهكذا أنقَدَ العالم من خراب رقصة 
الزمان المجنونة. في تأويله للقصة. علَّقّ الخادم أن رقصة كالِئْ 
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الفظيعة هي في الحقّ رقصة مدمرة للشر. فهي تنقذ كل من يلوذون 
بهاء رامين بأنفسهم تحت قدميها. وهي تدمر الشر لأجلهم كما فعلت 
لأجل الآلهة والآلهات عندما رمى شِفا نفسه تحت قدميها. 

لماذاء إذا كانت كالئ فى النهاية حامية محسنةء تظهر بهكذا 
فون اقطايكة بو مرغيكة اللهرات المندوني 'ز اعدو هده الضور تاعازيا 
على الإقرار بحضور الشر في الحياة» حضور الخوف». والرعب» 
واليأس» والمعاناة» والعالم. ومواجهة الإلهة بصورها المخيفة هي 
مواجهة مخاوفنا الخاصة من الوحدة» الرعب» والموت» ولكي نرى 
حضور المعاناة في كل الوجود. كال ترفض السماح لنا بالتظاهر أن 
كل شيء على ما يرام حقاًء وأنْ لا بأس من كبت خوفنا ووجعنا. 
وهي تصرٌ أن نواجه الوجوه المخيفة من الوجودء فالخوف لا يُدحر 
ما لم يتم الإقرار به. هكذا فهدف كالِيْ ليس إرعاب وإخافة إتباعهاء 
بل مواجهة الحياة كما هي: الجمالء. والسلام» والمتعة؛ ممزوجة 
بالقبح» والعنفء. والغم. ولأولئك الذي يسلّمون بهاء آتين لقدميها 
لائذين» تَهِبُ القوة والشجاعة لدحر الخوف, متيحة لهم التسليم 
بكامل غنى الحياة» والمشاركة بإخلاص في تعبيرها الكلي في كل 
لحظة من الوجود. ١‏ 0 

شِفا إله متناقض ظاهرياً أو مُفارِق (لهء1:ه52:20). فهو فى 
الوقت عينه» ربٌ الموت والخُلق» والراقص الكوني» والساكن 
اليوغئ. ويرمز إليه برمز العضو الذكريء الفالوس (تتههمنآ)ء وهو 
أيضاً زاهد عظيم. بالإضافة لذلك؛ يُعتبر شِفا كذلك مُتخطيا لكل 
القُطبيات (1065تةاه2): ووراء كلّ الصور. 

باعتباره "الإله العظيم"» القائم وراء كل القطبيات» ليس شِفا 
مجرد رب الدمار بالتوازي مع يَرَهُما (8صطة:8). رب الخلق» 
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وَفِشْئُوْه رب إسناد الحياة. بل إنه الإله الواحد الأعلى» القائم بكل 
هذه الأعمال. فوق هذاء يقدم شِفا النعمة الإلهية التي يمكن بها إزالة 
الشوائب المدنّسة للنفس» المتجلية كنواقص وعيوب فى النفس 
المقيّدة. 

يستطيع شِفا جمع كل وظائف الأرباب الآخرين لأنه الوعي 
الأولى الحاضر فى كل الوجود. كينونته تحدّ كل الوجود. لكنه 
يمضى أبعدَ من هذاء فهو أيضاً الكل الأصلي غير المتمايز الذي 
خلق الوجود مئه »6 المتخطي لكل صور الوجود وتعابيره. في كينونته 
الوجود نفسه. وباعتباره اليوغيّ العظيم» يحرس ويحمي الكل غير 
المتمايز لما لم يُخْلَّقَء وباعتباره الرب العظيم للخُلق» شِفا الراقص» 
فإنه الطاقة والإيقاع المولّد للوجود من رحم بْرَهْمَنْ. 

الرمز الأساسي لشِفاء الفالوس» هو محور الكون. يمتد بلانهاية 
لما وراءه» وهو يعلن التعالى (1532506206206) على قُطبية النهائى/ 
اللانهائي في كينونة شفا. إضافة إلى رمزه للسكون العميق للمُطلّق 
(16ناآهووطة عط1) السابق على الخلق» يرمز الفالوس بتزامن للفعالية 
النارضة للقدزة الخلاقة للحياة» موحيا بمصالحة التعارضن بين الوجود 
المتجلّي وبْرَهْمَنْ اللامتجلي. كون شِفا كلا من رب الرقص واليوغيّ 
العظيم يبين أيضاً دحره للتضاد بين المحايثة (52826266م1) والتعالى 


(عع مم ع5 ه12 . 


رب الرقص 


لمقاربة كيفية جمع شفا لوظائف خلق العالم إدامته وتدميره» مع تعاليه 
في الوقت نفسه على هذه القطبيات» من المفيد تفخص صورته كرب 


0111 00 


للرقص (تُتراجا (121353[3)). برقصته مع حلقة النارء يجسد شِفا الطاقات 
الخلاقة الأولية للوجود. إيقاع رقصته وطاقة حركاته تحويل للطاقة الأولية 
إلى حياة. كامل الكون نتيجة لرقصة شفا الأبدية» التي تخلق العالم وتدمره 
بتزامن في عملية لا نهاية لها. (انظر صورة شفا باعتباره نَتَرَاحْ ((2/2]812) 
في الصفحة 29 من هذا الكتاب) 


فى راحة يده اليسرى العلياء يحمل شِفًا لسان لهب» رمزأ لقوى 
النمان القن أرنقك هلويا 2 اليوف اللمية لانن يقتي للشيرات 
النايممة عن كزى الدمازة ف الند النمتن: اليا /جداك لطبل المقدي إل 
إيقاع الرقصة؛ إيقاع الخلق. ويرمز للصوت الأبدي المُهمَرٌ في أثير 
(:6ط:8) الفضاء ليخلق أولى حركات الإلهام والحقيقة وأولى صور 
الوجود. هاتان القوتان المُتقاطبتان”*'. الخلقُ المتجسّد في الصوت» 
والدمار المتجسّد في النارء تُكملان بعضهما. وفي توازنهما المتناغم» 
تكؤتان الكلق والدعار' الدائمين الممناين الوعود تجميعة: اليد اليل 
اليمنى» مُقَدَّمَةٌ بإيماءة "لا تَخَفْ" (2100 :هه8) التقليدية» لتُظهرَ أن لا 
عاج رفس ولاه اقلق لثمن الكو يفلد أفااليك اضرق 
السفلى فتشير إلى القدم اليسرى المرفوعة» التي تبيّن أن هذه الرقصة 
فعلياً هي رقصة تحرر. فأتباعه يعرفون أنهم بتعبّدهم للقدم المرفوعة 
لشفا سيجدون الملاذ والخلاص. أما القدم الأخرى فمثبّتة بقوة على 
الصورة الوليدية (155821) لشيطان الجهلء لتبيّن وجوب إبادته لتيل 
الحكمة الصافية الناشئة عن الانعتاق من العبودية. 


وإِذْ يرقص شفا آتياً بالعالم إلى الوجودء مُديماً له» ويرقص 
لِيُخْرجِهُ من الوجود. فإنّه يُزِيل حجاب الوهم الذي يضللنا فنظنّ 
الوجود خطأ الواقع النهائي. اليد ذات الطبل تمثّل الخَلْقَء أما اليد 


(#) أي المتقابلتان كقّطبين على محور ما. 
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ذات النار فتمثل الذمار» بينما تمئل إيماءة "لا تف" الإدامة 
(ءءسصهمع نم 2121). القدم المشّتة على الجهل الشيطاني ترمز إلى إخفاء 
الحقيقة» والقدم المرفوعة تشير إلى الفضل الإلهي الذي يجعل 
الانعتاق ممكناً. 

وبينما تستحوذ حيوية الرقصة فوراً على انتباهناء فإننا حين تُشرع 
برؤية الرقصة ككل» وليس من حيث حركاتها المتنوعة» سينسحب 
انتباهنا لمركز الصورة. لنرى هناك الوجه الهادئ بروعةٍ للربٌء كما لو 
كان مستقلاً عن الرقصة. هذا الوجه المستقر ذ فى البرَّكة» الرأس 
المتوازن الساكن» وزع إلى كمالى ستافلى الات والمكان ورقصة 
الوجود الميغورة:«والابتسامة الجميلة الكانة توح بسيلام الاستفراق 
في الحقيقة الأعمق حيث تتصالح كل التقاطبات بتناغم. 

حلقة النار المقدسة المحيطة بالراقص ترمز إلى كل من قداسة 
الوجود ودمار الجهل. فمع دمار الجهل يأتي الانعتاق من عبودية 
الزمان والتغير. هكذا توحي حلقة النار أيضاً بعملية مطهّرة ينعتق 
بواسطتها الراقص من الرقص. 

شِفاء كربٌ للرقص» تجسيد للطاقة الكلية للوجود المتجلي في 
كل صوره. لكن وجهه. وجه الزاهد» فيجسّد سلام وسَّكيئنة تحققٍ 
الذات المتعالي على ثنائيات الوجود المتجلي. مع ذلك» لأن يفا حو 
جسده الراقص ووجهه المترع بالسلام معاً. فإِنّ صورته تخبرنا أن 
الطاقة والجوهرء المتجلّى وغير المتجلّىء. المتعالى والمحايث» هما 
في النهاية واحدء وهما الحقبقة ذاتهاء في شِماء تتصالح كل 
التقاطبات في وحدة أعظم. 
شِفا كرمز لغير ‏ المتجلي 

الزوج الأساسي من التعارضات الموقّق بينها في شفا هو الواقع 
المخلوق المتجلي من جهة» والواقع اللامخلوق وغير 0 


0 


جهة ثانية. الهندوسية تنزع إلى رؤية الواقع الأصلي غير المخلوق 
كواقع أَوّلي؛ ورؤية الخلق أو التجلي كحالٍ من الانحلال 
(66 م جعمعع16) للكل الأولى غير المتمايز» وبالتالى يُنَى لمستوى 
أدنى من الواقع. ذا تقارنا" لين رُذْرا (81008) في المَيْدا كنوع من شِفا 
أُوّليء عندها ستكون هناك أسطورة قديمة جداً تقدم شِفًا كحارس 
للواقع النهائي غير المخلوق» وأيضاً. لأنه أتاح لهذا الواقع أن 
يتحلل» كحارس للوجود المخلوق أيضاً. 

حسب هذه القصةء كان رُدْراء النبّال الضاري. يحرس الواقع 
الأصلى غير المخلوق» حاميا إياه من محاولات تحويله إلى وجود 
00 فجأة رأى الأب (معط)ةظ عط1). الخالق (:630© 126) يتهيأ 
لخر ندزة الواقن:الاوسخلوق فرصم أذ الوسره): يحيطه يوك 
للوجود المخلوق أن ينشأ قدما. أطلق رُدْرا سهماً لقتل الأب قبل 
إكمال لفعله. لكن ذلك كان متأخراً جداً. فبذرة الخلق كانت 
انغرست أصلاً. ولأنّ سهمّه سهمٌ الزمان نفسهء أعطى البُعد 
(«هنومعمن©) المطلوب للخلق ليستطيع النشوء. أمسى رُدْرا دونما 
قصد سبباً للخلق عينه الذي أراد منعه. رغم أنه سعى أصلاء كحارس 
لما لم يُخْلّقء لمنع حدوث الخَلق» أمست مهمته الآن» وقد وجد 
الواقغ سبيلا إلى الصورة المخلوقة» حارس الواقع المتجّسد في صور 
الوجود المختلفة. رقصة شِفا الكونية»ء كما رأيناء تدمر الأشكال 
القديمة من الوجود وتخلق الجديدة. في فعله الثنائي» تدميراً وخلقاًء 
فإنه يبقي على الوجود الذي أتاح خلقّه. ورغم أنه أصلا حارس 
اللامخلوق؛ أمسى الآن حارس الخلق الذي يأتى به رقصاً إلى 
الوجود» وربٌ وحامي كل المخلوقات َشْبَيَيْ ةما قوم : 


رمز شِفا الأساسي» السالوف» يصل من قلب رحم الوجود 
المخلوق إلى العالم اللامرئي للواقع الأولي اللامخلوق» مشتملاً على 
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كلا بُعدَيٌ كينونته» المتعالية والمحايثة» المخلوقة واللامخلوقة. كربٌ 
للرقص فإنه يرمز إلى طاقات الخلق. وباعتباره اليوغيّ العظيم المنخرط 
في ممارسة الزهدء يمضي وراء ذلك إلى الوعي اللامتمايز الذي يصل 
للواقع الأولي غير المخلوق» مُستذكراً وظيفته كحارس له. 


عندما أصبح من الشائع» في التقليد اللاحق» التفكير بالطاقة 
الخالقة للوجود كأنئى» شّكتى (1ا5221) الإلهية» صَوّر شِفا بتكرار 
مع شريك إلهي» وغالباً بَرْكيِي (:5:21ةم): حيث رَمََ شِفا إلى الكلّ 
اللامخلوق لبْرَهْمَنْ وَبَرْفْتَيْ زوجته المُلازمة له. لطاقة الوجود 
الخلاقة. ولأن شِفا كان فعلياً كليهماء صار يُصور كجامع في شخصه 
الخاص كلا من الذكر الأبدي والأنثى الأبدية. وكنصفب ذكرٍ ونصف 
أنثى أَرْدَئرائْشْمَرا (دتهتطكتهمةممطل0تم)ء يُصالح شَفا بوضوح تقاطبات 
الذكر/ الأنثى للوجود في كينونته الخاصة. 

الأساطير والصور العديدة والأسماء التى لا تحصى المُشيرة 
لشفا تستطيع بالكاد وصف هذا الإله العظب: وباعتباره حياة كل 
الكائنات وأساس الوجود الكامن وراء كل الأسماء والصورء فإِنٌ 
الأسماء والصور التي تصفه لا تستطيع أبداً تحديده. شِفا الأبدي هو 
دائماً غير متجل ولامرئي في كينونته الأسمّى. 


1. ما الاختلافات الرئيسة بين المقارّبات الفلسفية لفهم الواقع 


النهائي عند فلاسفة الفيداء والفهم التعبّدي للنهائي في التقاليد 
الدينية؟ 


2 كيف يكشف تجسد فِشّْنو بصورة كُرشنا عن وظائفه 
الجوهرية؟ 


0 


3. حَسْب كرشنا فَرِنْدَفَناء ما الطبيعة النهائية للواقع» وكيف 
على المرء مقارّبتها؟ 


4. لماذا تظهر كالئ بصور مرعبة؟ كيف تساعد هذه الصور 
عابديها؟ 


5. ما القُطبيات الأساسية المواءم بينها في شِفا؟ 
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الفصل الثاني عشر 
الإسلام 


مقدمة 

ازدهر الفكر الإسلامي في الهند منذ القرن الثالث عشر. رغم أن 
الانتتصارات العسكرية الإسلامية بدأت مبكرة منذ القرن الثانى 
(الأعضان الآرن لتقا وان 6ن في 113 )ه لكين يفيه أن 
دمرت جيوش جنكيز خان الأراضي الإسلامية صار للثقافة الإسلامية 
مَوطئ قدم في الهند. فمع دمار مراكز الثقافة والتعليم الإسلامية 
الرئيسة في سمرقندء وبلخ. وغزنة» وأخيرأء في 1258. بغداد 
نفسهاء هرب العديد من الباحثين والشعراء والفنانين» والعلماء 
والمؤرخين إلى الهند. وعاجلاً ما صارت سلطنة دلهي وبلاطات 
الحكام المغول (2418881) في الهند أكثر من مراكز للحكم السياسي؛ 
فقد أمسثُ مراكز متميزة للتعليم الإسلامي أيضاً. 


كان للإسلام تأثير عظيم على الفكر والثقافة الهنديين خلال 
القرون الخمسة من الحكم الإسلامي. هذا الفصل يتفحص أسس 


(#) محمد بن القاسم الثقفي. 


0 


الأساكم "ومففق تطوراتة فى اليفد. رودا من أسين الاميلخم كطريق: 
للحياة» لأنْ الفكر الإسلامي جميعه متجذر في هذه الأسس. بعدهاء 
وببحث التفاعل بين المتصوفين المسلمين والهندوس» سنتفحص 
الجذور الفلسفية للفكر الصوفي عند الغزالي وابن سينا. يتبعٌ هذا 
توقفا عند فكر كبير (2515غ1). ودادو (123010) وغُرو تنك بمد©) 
(لهههلد» وهم ثلاثة مفكرين أنْروا بعمق في الفكر الصوفي. أخيراًء 
لأن الإسلام والهندوسية ينظران للفلسفة» والدين» والسياسة» 
كجوانب غير منفصلة» فسنتوقف عند التفاعل بين الفكر الفلسفي» 
والديني» والسياسي في بلاط أكبر (41082) وما تلاه. 


التعاليم الأساسية في الإسلام 


طريق الإسلام 


يصف الإسلام نفسّه بأنه الطريق الذي يأتي بالسلام لمن يلتزمون طريق الله 
ويستسلمون لإرادته. كلمة الإسلام تعني "السلام من خلال الاستسلام" 
(55100نهنا5 طونامءط1 ععدهء©) وجاءت من الجذر "سلم" 0 ويعني 
السلام. فمّن يستسلم لإرادة الله ويبحث عن السلام باتباعه طريقه يُسمى 
مسلما. بالنسبة للمسلمين» ليس هناك إله إلا الله والإسلام هو الدين 
الصحيح الوحيد. فقد بَعث الله برسله لكل زوايا الأرض لجعل رسالته 
للحياة والخلاص معروفة. وعندما أمسى العالم مهيأء كشف الله عن رسالته 
الكاملة والنهائية في صورة القرآن الكريم (01882© '1101(9) بواسطة رسوله» 
محمدء الذي عاش بين 570 و62 م. لهذا يُعرف محمد كخاتم الأنبياء 
والإسلام باعتباره الدين الشامل والكامل. هذه القناعة بأن إلههم هو الإله 
الحىّ الوحيد ودينهم هو الدين الحقّ الكامل الوحيد تكمن وراء حماسة 
المسلمين لنشر الإيمان. 


(*) وردث في النص الإنجليزي «دتقء بدل مناه. 


2324 


لنفهم الإسلام» علينا السؤال: ما الذي يتوقع من المسلم 
الإيمان به وفعله. وإدراكه؟ فالإيمان» والفعل» والإدراك الروحى 
تحدد طريق التزام المسلم تجاه الله واستسلامه لإرادته. 


الأركان الخمسة 

1. الإيمان. الركن الأول؛ والأساس الفعلي للإسلام» هو 
الإيمان. فمن خلاله يؤمن المسلم بأنَّ: 

أ. الله وحده الحقيقي في الآخر. وكل شيء آخخر هو من خلقه 
وموجود بالاعتماد عليه. 

ب. كل الخلق موجود كتجل لقدرة الله ومجده. وغايته أن 
يعكس (268601) هذه القدرة والمجد. وعَلَيْه» فالعلاقة الصجيحة بين 
الإنسان والله هي علاقة الخادم (5627826) بسيده. فخدمة الله هي 
الغاية الأساسية في حياة المسلم. 

ت. طريقة خدمة الله مبيئّة فى رسالته التى أوصلها من خلال 
أنيزانة». انيما متعيدة الآنه يفاني الأنيان 0 

ث. محمد آخِرٌ رسل الله وأكثرهم كمالاً. وهذا يسشدعي 
الإيمان بالقرآن باعتباره كلمة الله بأكثر صورها كمالاً لصولا 
وبمحمّد باعتباره النموذج الكامل لعلاقة الإنسان بالله. محمد هو 
الخادم المثالي» وحياته كما تجسدث في أقواله وأفعاله (الحديث 
والسئّة) تؤسس نموذجاً للإيمان والفعل لكل المسلمين» وتقدم 
مرشداً للحياة وأهمّ المفاتيح لمعاني القرآن. 

بقية الأركان الأربعة هي فروض للعمل. وتتضمن: 

2 الصلاة» على الأقل خمس مرات في اليوم» للتذكير باعتماد 
الإنسان على الله ولدعم ورفد الحياة في خدمة الله. 


3. الصوم. لشهر واحد على الأقل» لبلوغ العلاقة الروحية 
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الباطنية وتطوير علاقة أوثق مع الله. فالأكل» والشربء» والتدخين» 
والجُماع الجنسي جميعاً ممنوعة من الفجر وحتى غروب الشمس في 
كل يوم في شهر رمضانء» كما يتوجب بذل الجهد لتجنب كل 
الأفكارء والأفعال» والكلمات الشريرة خلاله. 

4. الزكاة» وتتطلب أنْ يُخصّص الناس جميعاً نسبة مئوية من 
دَخْلِهِم ومدّخراتهم في كل عام لمساعدة المحتاجين. والافتراض 
الكامن هو أن كلّ شىء لله وأن الثروة أمانة تُحفظ لخير مخلوقات 
الله ديعا كل ختخص مامز للمشاركة فى كرو المجديع حفب 
الحاجة» وكل شخص مدعو للمشاركة مع من هُم أقلّ ثروة. 

5. الحج. إلى مكة. ويُرمز إلى وحدة المجتمع الإسلامي 
والمساواة بين الناس ووحدانية (02682655) الجنس البشري. هنا يعلق 
الشخص كل النشاطات الدنيوية ليحفز الوعي بأن الشأن الجوهري في 
الحياة هو تطوير العلاقة الصحيحة بين الروح والله. 

هذه الأركان الخمسة للإيمان والعمل تُحدّد الواجبات الجوهرية 
لكل مسلم. وحسب القرآن الكريم (صة*نا© نإأه21), كل إنسان حر 
بالخضوع لإرادة الله والعيش حياة الاستقامة الموصوفة في القرآن. 
وهو حر أيضاً أن يرفض ذلك ويعيش في تحد للطريقة التي 
وصفها”*. لكن الحياة لا تنتهي بالموت» والجميع سيواجهون حكم 
الله يوم القيامة. والصالحون». من استسلموا لطريقه» سيّجنون برَكاته 
في السماءء أما من لم يخضعوا له فيُرسلون للجحيم ليعانوا عقابا 


أبدياً. 


(#) هناء (كما في مواضع أخرى من هذا الفصل) يطرح المؤلف بعض النظرات 
الأساسية في الإسلام باعتبارها النظرات الوحيدة» ولعل هذا ناجم عن أسلوب الكتاب المركز 
على الأساسيات. فمن المعروف أن الإسلام كان ولا يزل ميداناً لطيفٍ واسع شديد التنوّع من 
المواقف والفرّقٍ والآراء. 
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رغم أن كل مسلم مدفوع بوّعد الجنة ووّعيد النارء هناك دافع 
أقوى يقدمه حب الله. فبواسطته» يسعى المسلم الحقيقي إلى جعل 
إرادته (أو إرادتها) أداة للإرادة الإلهية» متناغمة معها. فالشرارة الإلهية 
الموجودة في داخل كل شخص تكوّن شبهاً بالإله يمكن الشخص من 
أن يكون في علاقة روحية مع الإله» جاعلا الإرادة البشرية متسقة مع 


التحقق الروحي للعلاقة الصحيحة بين الله والفرد يطهّر كل الحياة. كما يصير 
أيضاً أساساً للفعل القويم» ومرشداً للحياة مُوجَهاً لها على الطريق المقدّس 
للاستسلام لله. كاملٌ العالم» المادي والروحي» الجسد والروح» مخلوق 
من الله. وكل ميدان من الفعل البشري ذو بُعدٍ أخلاقي وروحي. فالشأن 
الذنيوي (:ةانه56) متعدّر الفصل عن الديني في الإسلام؛ فكل شيء في 
النهاية ديني» لأن كل شيء آتِ من الله راجع إليه. وهذا يعني أن الشريعة 
الإسلامية تمتدّ لكل ميدان من الفعل البشريء والفردي» والجماعي 
(00116010976))»: والاجتماعي (500181)» والسياسي والاقتصادي. النزعة 
الحديثة لفصل الدولة عن الدين غريبة تماماً عن التقليد الإسلامي. فالمسلم 
لا يمكن أن يقول. "أعطوا ما لقيصر لقيصر وما لله لله"”* 2 لأنّ كلّ شىء 
لله. الحياة كلّ متكامل» يتوجب عيشه كاملاً كفعل لخدمة الله. ْ 


تطور الفكر الصوفي 

في الهند المسلمة» كان التوتر الرئيس بين السئة الأصولية 
التقليدية (نصهن5 «05:2040) والطرق الصوفية. ولأن السعي للتوفيق 
بين هذه التوترات بطريقة مُبدِعة فتح الطريق أمام اتجاه ثالث» نستطيع 


(#) إشارة للقول المعروف للسيد المسيح. 
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تمييز ثلاثة مواقف مختلفة نحو الدين بين مسلمى الهند. الأول» وهو 
ما يُعتبر عادة الإسلام السئي التقليدي» يشِدّد على التقليد المتراكم 
للمجتمع الإسلامي في فهم القرآن. فالقرآن والتقليد الإسلامي 
يشكلان أساس الشريعة الإسلامية المنظمة للمجتمع والحياة السياسية 
التي تحكم حياة الفرد. 


الموقف الثاني» وهو الموقف المميز للصوفية» يشدد على 
اللشيو؟ مور سي رتسيدن دوق قاا ني صدوية: ازول كينا 
((انماسسدره0) والتقليد نتائج طبيعية للخبرة الشخصية الشديدة بحقيقة 
الله وحقيقة وّحيه. هذا الموقف يخفف تصلب التقليد المتراكم» من 
خلال الخبرة الشخصية والتكيف لحاجات الفرد. الموقف التقليدي» 
بدورهء يعدّل أحياناً النوازع المتقلبة المميزة للفرد» بالتشديد على 
الخبرات الأكثر عادية وحاجات كامل المجتمع. هناك تقريباً شد 
مستمر بين هذين الموقفين في تاريخ الإسلام» وهو شد كان في 
معظمه صحياًء مطوراً لكلّ من الاستقرار الاجتماعي» والنمو 
الشخصي الفردي. ١‏ 


الموقف الثالث ناجم من هذا التوتر بين الموقفين السابقين. 
ويشدد على الحاجة لتنسيق الخبرة والإيمان الشخصي مع شرائع 
وممارسات الجماعة الأكبر. هذا الموقف أفضى لحركة فكرية 
ساعدت على تحويل التوترات المتأصلة بين الطرق الأصولية 
والصوفية لتكامل صحي ومتبادّل الإثراء. على نحو ماء مل الموقف 
الغالث هذا حالة مستمرة من الإصلاح في الإسلام ساعدت على 
الحفاظ على التقليد والشريعة من العُقم والموات من جهة؛. وقَيَدتْ 
مبالغات الطريق الصوفي الشخصي من جهة أخرى. المفكرون 
الدينيون الذين جِسَّدوا هذا الموقف مضوا لما وراء المعنى الحرفى 
للشريعة إلى الروح الى تاتسيث عليهاء بالنسة للاغلية الأصولية 
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كان الإسلام ببساطة استسلاماً للشريعة المقدسة كما هي مفسّرة 
ومفروضة من النظام السياسي الذي قَبِلَهُ قادة الجماعة وأصرّوا عليه. 
أما بالنسبة للمفكر الدينى» فكان من الضروري المضيّ لما وراء 
القبول الأعمى والاتباع الدغمائي (عتأقصسوه) للشرية: ١|‏ يتوجب 
تأويل الشريعة وتطبيقها على ظروف محذدة بطريقة خلاقة حسب 
روحها الكامنة. 


الغزالى 

من بين كل المفكرين ممّن حَبَرُوا هذا التوتر وسعوا لمواءمة 
بُعدَّي الإسلام» لعل الغزالي هو الأعظم. فعمله أعطى الاحترام 
للصوفية ك1 تقييله لمغالاتها. كما أعطى للأصولية التقليدية أيضاً علماً 
جدلياً» مؤطراً 55 واستبصارتها الروحية في صياغات عقائدية 
منّسقة مع النص المقدس والتقليد» ومع ذلك» قابلة للدفاع العقلى. 

نشأ الغزالي (1059 - 1111) في بيئة سادثها الصوفية. ولكنه, إِذْ 
كان مهتماً بعمق بالفلسفة. والجدل الكلامي”*» والفقه. شرع 
بدراسة جادة لهذه المواضيع في أواخر سِنيَّ مراهقته. وتم الاعتراف 
بألمعيته وهو لما يزل في العشرينات من عمره» وعحين في أكثر 
المدارس شهرة في بغداد» التي كانت مركز الدرس الإسلامى فى 
زمانه. مع ذلك» ورغم شهرته كمرجع لا يُبارى في الشريعة والفكر 
الأصولى» شعر أن بحثه الدراسى كان مدمّراً لإيمانه وحياته. 

وعلى شفا اليأس» عاد الغزالى ثانية للطريق الصوفى. وهنا وجد 
السلام الباطني الذي كان يبحث عنه واكتشف أن العقل لا يستطيع 
إضاءة القبس الإلهي المُقيم في القلب. على العكسء فالعقل» إذا 


(*) "علم الكلام" في الإسلام. 
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اعتبر نفسّه المعيار النهائي للحقيقة» يمكن أن ينحدر بكل شيء إلى 
خْلّفٍ (لإختلعنوطم4). 007 الإيمان والحياة في طريقه. 1 

وباقتناعه بأولوية الإيمان والحس على العقل» والحاجة لتطبيق 
العقل في مجاله الملائم لتوضيح»ء وتأويل» والدفاع عن استبصارات 
الإيمان ومعرفة القلب. كتب الغزالي رائعته» إحياء علوم الدين. التي 
أعطى من خلالها للإسلام لاهوتا راسخا. وإذ تم تبي الكتاب بسرعة 
من كامل الجماعة الإسلامية تقريباًء فقد أفادَ جيداً كلا من السنة 
والصوفية في القرون التالية» مقدّما مشتركات كافية لابقائهما في بيت 
انان قلي وإِنْ في غرف مختلفة. ْ 

إحياء علوم الدين يدافع عن أن الله في النهاية هو الموضوع 
الحقيقي الوحيد للمعرفة وهو ممكن المعرفة بالإيمان فحسب. ويرد 
على التحدي المتولد من تشديد الفلاسفة على العقلٍ. فبتأثرهم 
بالأعمال المترجمة لأفلاطون» وأرسطوء والأفلاطونيين الجدُدء طور 
الفلاسفة العرب أنساقاً فلسفية تَعتبرُ العقلَ ‏ ولا القرآن ‏ معياراً نهائياً 
للحقيقة. ابن سينا  981(‏ 421037 مثلاء علّم أن العالّمّ غير مخلوق» 
وموجود سرمدياً؛ لأنْ العقل. وعلى الرغم من أن الكتب المقدسة 
تقول بخلق العالم بواسطة الله من لا شيء. لا يمكنه تقبّل خلق 
شيء من لا شيء. وبالتالي»: خلّصٌ إلى أن الخلق كان في حقيقته 
تحويلاً لشيء موجود أصلاً. ورغم أن هذا التحويل كان جذرياًء فإنه 
لم يكنئْ خلقاً من لا شيء. 

بالطريقة نفسهاء حاججٌ ابن سينا أن معرفة الله هي أيضاً ليست 
معرفة أشياء محدّدة فى تَعيّنها بل معرفة للكليات» لأن كلّ المعرفة 
معرفة للصور المعترلة الا (110161521) وليست لوجود متعيّن. هذا 
الاستنتاج؛ يتعارض مع التعليم المكتوب في القرآن بأن الله عارف 
بكل الأشياء بتفاصيلها جميعاً. 
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وفي مُحاججة لازمة» زعم ابن سينا أن الروح نفسّها صورة» 
لأنها الجزء العارف من الإنسان» والمعرفة هي للصُورٍ فحسب. إِدْ لو 
كانت طبيعة الروح مختلفة عن طبيعة المعرفة» لأمست المعرفة 
مستحيلة. لكن إذا كانت الروح صورة» ستكون حينها كلَيةً ومتعذّرة 
الإفناء. أمَا الجسدء من الجانب الآخرء فقابلٌ للإفناء بالطبع. ومع أن 
نتيجة هذا الحِبَاج هي أن الروح متعذّرة الإفناء» ينجم أيضاً أن لا 
نشورٌ أبديا هناك للجسدء وهو استنتاج يناقض تعليم القرآن عن 
النشور الأبدي للأجساد بعد القيامة الأخيرة ()دعصعلنة غكمآ عطك 
ويُنكر التعليم بأن الإنسان المبعوث من الموت سيعاني عقاباً أبدياً في 
الجحيم أو ابتهاجاً بمكافآت أبدية في الجنة. 


من السهل أن نفهم» في ضوء تناقضات كهذه بين الاستنتاجات 
الفلسفية وتعاليم القرآن. لماذا شعر المؤمنون الأصوليون بالتهديد من 
جهة الفلاسفة الذين» كحال ابن سيناء استندوا إلى العقل ولا إلى 
كلام الله كمعيار للحقيقة. لا عجب إذأ أن كتاب الغزالي تهافت 
الفلاسفة. الذي بيّن فيه إمكان استخدام العقل لدحر مُحاجات 
واستنتاجات العقل بسهولةٍ استخدامه لدحر معتقدات الإيمان» أسُتقبل 
بحرارة» وحُفِظ سوياً مع إحياء علوم الدين» كتعليم "رسمي". 
ورغم تعرض هجوم الغزالي على الفلسفة لنقدٍ حاذق من ابن رشد 
في عمل عنونه ببراعة تهافت التهافت» فإن الغزالي كان قد أقنع أصلا 
الأصوليين بأن العقل بذاته أداة خطرة لا يُعوّل عليها. 


من الممتع التأمل أنه لو لم يكسب الغزالي النزال بإقناعه 
الأصوليين المسلمين بخطر الفكر العقلاني الكبير على الإيمان» فلعل 
العلم الحديث كان تطور في العالم الإسلامي القروسطي ولا في عهد 
التنوير (624تتمءاطعناد8) فى أوروبا. فقد كان الفلاسفة العرب على 
نعرلة بالعلم والمنطق الإغريقيين. وأقزوة الطللاث السبية بين أقنباء 


000010110 


الطبيعة جميعاً.. وهي صلات ممكنة المعرفة باجتماع التجريب مع 
العقل. ولَتَمكنَ إحساسهم بقدرة العقل والأهمية التي وضعوها على 
معرفة الله بواسطة المعرفة العقلانية لخليقته أن يلهم مفكري الإسلام 
لتطوير شيء شبيه بما نُسميه الموقف والمنهج العلميين. لكن 
الغزالي» ومثل توما الأكويين (قهمتنتوة مهستمط1) في أوروباء الذي 
جاء بعده بقرن من الزمان» أصرّ على أن التطبيق الصحيح للعقل 
ليس في تأمل (13808ناههم5) العالم الطبيعي» بل في الدفاع عن 
النص المقدس واللاهوت الأرئوذكسي. وتماماً كما أعطى الأكويني 
صورة مستديمة للاهوت المسيحيء كذلك قدّم الغزالي الأساس 
اللاهوتي للإسلام» في كل من صورته الأصولية والصوفية. 


رغم رفض اللاهوت الطبيعي لابن سينا لتصادمه مع القرآن» 
فإِنّ ميتافيزيقياه عن الحب الإلهى (1.006 6م101©) أصابتُ نجاحاً أكبر 
بكثير. إِذْ أمست الأساس الفلسفي للطريق الصوفي للانقطاع إلى الله 
بواسطة الحب. فبانطلاقه من فلسفات أفلاطون وأرسطوء. أعطى ابن 
سينا للعقل مكانة موقرة عالية الاحترام» معتبراً إياه الفيصل في قضايا 
العلم والمنطق والمعيار النهائي للحقيقة في معرفتنا للطبيعة. لكن 
الخبرة الدينية أنبأته أن للقلب البشري سبيلاً أكثر مباشرة وفورية 
للحقيقة النهائية. فبحذس الروح» ينعكس نور الله على مرأة الروح 
البشرية» مضيئا كامل الكونٍ في طريقه. 

اللهء الحقيقة النهائتية» هو الجمال النهائى حسّب ابن سيناء كما 
يتبدى من جمال الطبيعة. فالطبيعة الحقيقية للجمال هي أنه ذاتي - 
التعبير» كما يقول» والطبيعة ببساطة هي التعبير ‏ الذاتي عن الله. في 
اللهء يكون هذا التعبير الذاتي» المتماهي مع كينونته» هو الحب 
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الأسبدى» الج لبس شوى المير هن الجبال الكانا ونين للك 
الجمال. بعبارة أخرى» الجمال هو الكينونة النهائية للكون» بينما 
الحب هو ظطاقته النهائية» المؤدّية بكل الكائنات للبحث عن كمالها 
الأصلى. لكن الكينونة والطاقة ببساطة جانبان مختلفان من الحقيقة 
نلسهاء اتبواسطة الحيه بالغالي+ ممقطيم القتخص كيل العترت 
والعودة للكمال الشامل في الجمال الأبدي الذي هو الله. وهذا 
ممكن لأنّْ الله هو الحب» والبشر المخلوقون على صورته» يملكون 
شرارة الحب الإلهي في أرواحهم» شرارةً تستطيع إنارة الكائن كلّه 
والكشف عن الوحدانية (55ءعه6م0) الأبدية مع الله. 

رغم أن ميتافيزيقيا ابن سينا مجردة» فالحياة الصوفية ليست 
كذلك. فالحب الأسمى لله المُختبّر فى القلب الصوفى يتجلى 
تمر انها الو تتشاركة مقاوته زاحواة الخير ركان عغيرا آدنا شاد عد 
خلال ضور الحي الشرى: المتصرفة عاترا عنياة شديدة الساطف 
وأحياناً زاهدة. في الواقع» بدأت الصوفية كحركة زهدية تمهد الطريق 
للخبرة الشخصية المباشرة لعلاقة الإنسان بالله. 

رغم استمرار الزهد كسمةٍ مميزة للصوفية» فإن التشديد المتزايد 
على الخبرة الشخصية أفضى لتطور ممارسة تعبدية هدفت لتيسير 
الخبرة الروحية. فالحب لأجل الله (600 508 1.006) وتوقير اسمه 
وحضوره ساد الحياة الصوفية. لكن المتصوفة نادراً ما صاروا نسّاكاً. 
فروابط حب الله عندهم وحبهم له تُبتغى لأجل احتضان إخوانهم من 
البشر. معظم المتصوفة فهموا أن واحدة من غاياتهم الرئيسة في الحياة 
هي تقديم مرشد روحي للبشر. وهذا المرشد المقصود مرشد في 
الشؤون الدنيوية والروحية» لأنْ هذين العالمين» في الإسلام» ليسا 
منفصلين حقا. 

لتوفير هذا المرشد» كان من الضروري للمتصوفة اكتشاف 


ع 0 


القلب الأعمق لمن جاؤوا لأجل الإرشادء وفتحٌ قلوبهم ذاتها. هذا 
"الاكتشاف والمشاركة" تطلبا البقاء على صلة وثيقة بالحياة اليومية 
للناس. كما عنى أيضاً البقاء خارج النزاع السياسي» فالتورط السياسي 
يعني إعاقة البحث الصوفي الشخصي عن علاقة روحية أعمق بالله 
والوقوف غائقاً في..طريق السعي لإراحة القلوت'المتغبة لإخرائهم 
البشر. فقط بالبقاء خارج السياسة والحُكم تتاح لهم الذراية والمشاركة 
بمتاعب قلوب الآتين طلباً للعزاء. وكما يُعبّرُ عن ذلك قول صوفي 
قديمء "رغم وجود طرق عديدة إلى الله بِقَدْرٍ الججسيمات في 
الكون» فلا طريق أقصر من تقديم الراحة لقلب بائس". 


الازدراء الصوفي للخدمة الإدارية والعمل المهني كان مؤسّساً 
على القناعة: بأنَ عملاً كهذا يتطلب الولاء للحاكم أو للغايات المهنية 
لا الولاء للهء ويفضي بالتالي لإرضاء الأنا (880) ولا للتحقق 
الروحي لعلاقة الإنسان بالله والبشرية. ولعل خير تعريف للمَثَّل 
الصوفي الأعلى مقدّم من الشيخ فريد الدين”*2 في نصيحته لأتباعه 
عن كيفية العيش. ناس اللهء كما قال لهمء هم كالأتي: "أولاً. لا 
يدخل قلوبهم القلقُ حول مأكلهم وملبسهم. ثانياً. سواء أكانوا 
وحدهم أو بين الناس» يظلون مستغرقين في الله جوهر كل السعي 
الروحي. ثالث لا ينطقون أبداً بأي شيء لمرضاة الناس أو جذبا 
ا 

المتصوفة ممن استطاعوا وضع هذه النصيحة موضع التطبيق 
تميزوا بسّكيتتهم وقداستهم. وعظمتهم الروحية أسستٌ لقصص عديدة 


2 فريد الدين العطارء المتصوف والشاعر المعروف. 
(1) مقتبسة من : ,2112لآ هه دع1ااك :02002.آ) كذاعياة مم1 17:6 ,طعء 8 .134 
.46 .ص ,(1967 
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عن قدراتهم الاستثنائية. مثلآء جاء مرةً خَصمٌ رجل ولي إليه آملاً 
بإلقاء الشك حول تقواه. ولظته بأن العيب الخارجي للعمى منعكس 
من دون ريب بعيب روحي باطني» سأل الخصمٌ الوليّ» للإيقاع به 
بشكل أو آخر: 'ما هى علامة الولئ؟ ". وبيتما كان يسأل السؤال» 
حطن كياة على الله وز لو اند طردها» ادك #لثيائة القائيلاة 
فهضّها بعيداً» وعندما حطت الذبابة للمرة الثالثة» أجاب الولىٌ 
الأعمى»: "حدق غلانات الوك أن لذ كباية تحط على أنه[ 80" 


قصة أخرى تتحدث عن ولىّ روحى آخر» بدر الدين -:8230) 
كانه كان بيك ورفص ببمجة عظية كلما سمع أغنية تعبّدٍ. 
الموسيقى والرقص كانا ممنوعين في الإسلام الأصولي» لكنهما صارا 
وسائل مهمة للإلهام والتحقق في الصوفية. المتصوفة» بالطبع» لم 
يعتبروا الموسيقى والرقص بِدّعا بشرية دنيوية» بل تعبيراً عن الحب 
الإلهي تستجيب من خلاله الروح البشرية عبْر جسدها. حتى عندما 
كان مُسناً جداً ويستطيع بالكاد الحركة» كان بدر الدين يمسي ممتلاً 
النشوة بصوت نشيد أو تهليل تعبّد وينهض راقصاً كفتى شاب. 
وعندما سُأل» "يا شيخ» كيف هذا الرقص وأنت لا تستطيع حتى 
المشي؟' أجاب» "أين هو الشيخ؟ إنه الحب ما يرقص فحسب!" 

هذا الحبء بالطبع» حقيقة إلهية. ومع أنها تتعالى على كل 
الوجود المخلوق. فهي حاضرة» مع ذلك». في كل مكان في كل 
الوجود. حسب النظرية الصوفية عن وحدانية الوجود 2ه 5وعهعم0 هط1) 
(©8:151620 لابن عربى  1165(‏ 1240).» فإِنْ التعالى (006266عءوسة:1) 
والمحايّئة (56560قتتتد1) ببساطة جانبان مختلفان من الحقيقة نفسها. 
فالله متعالٍ ملازم أو محايث معاًء لأنّ الكينونة (858) والوجود 


(2) المصدر نفسه» ص 123. 
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(8:15]626) فيه واحد لا ينفصل. رغم تعالي الخالق» بوسع المتصوف 
إدراك اندراج وجوهده أبدياً في وجود الله - حتى لو كقطرة من ماء 
المحيط في المحيط ‏ لأنّ خلقَّ الله "جزء من وجوده". 

هذه الفلسفة» رغم عدم تطابقها مطلقاً مع اليوغاء إلا أنها 
بالتأكيد متّسقة معهاء والمراحل الصوفية الممهدة لهذا الإدراك تشبه 
كثيراً الطريق الثُمانى للبوذية والإعانات الثمان لليوغا الموصوفة من 
بَتَنْجَلِيْ (الزممنوم). واقعاء العديد من المتصوفة درسوا ومارسوا 
اليوغا لتعزيز مساعيهم صوب وجودهم في الله. 


الطريق الصوفي 
التمهيد الروحى المطلوب لتيل هذا الإدراك يمثل القلب الفعلى 
للصوفية. إنه الطريق إلى الله» المبيّن بسلسلة من المراحل. هذه 
المراحل غالباً ما توصف بطرق متباينة» لكن الوصف التالي يعتبر 
نموذجياً : 1 

1. التوبة. وهي صحوة تعي طيش الحياة وإثمها مصحوبة 
بموقف تائب وتصميم على العيش الفاضل.» حسب شريعة الله. 

2. التقشف أو الزهد. حيث يُتخلى عن الممتلكات والملذّات 
عبر الإقرار بحقيقة أن لا شىء عائد للإنسان؛ فكل مرجعه إلى الله 
وله ققمل و اا 5 

3. التخلى. ليست الملذات والممتلكات فقط ما يُتخلى عنه. 
بل يتوجب إنكار مجرّد الرغبة بها. 

4. الفقر. كل ما يمكنه تشتيت الذهن عن الله يتوجب رفضه 
لئلا يقف بين النفس والله. ورغم أن الفقر ينطلق من عدم الامتلاك, 
فإِنّه يتطلب التخلى ليس عن الممتلكات فحسب,. بل عن الرغبات 
والأفكار الفاصلة للنفس عن الله. 
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5. الصبر. كل كريهة تُقبّل كجزء من طريق الله وعلى الشخص 
إدامة الرغبة في متابعة طريقه حتى حين تدفعه النوازع البشرية باتجاه 
معاكس. 


6. التوكل على الله. الثقة الكاملة بنعمة الله مطلوبة لدحر كل 
العوائق على الطريق» بما فى ذلك ذنوب المساف 7 وتمعاءبجوء]) 


(12655نا1ضله . 


7 الرّضا. في هذه المرحلة» لا شيء يُرضي الحاج (صتنمعا:2) 
سوى اتباع إرادة الله» ويمسي قبول أو إتباع الحكم الإلهي مُرضياً 
ناما 


هذه المراحل السبع ثنال في المقام الأول بمساعي الفرد 
الخاصة. أما التقدم أكثر على الطريق فيتطلب عونا إلهياً. واقعاًء رغم 
اعتماد الحاجّ على نفسه في المراحل الأولى على الطريق؛ فإنَ الله 
يقدم (1) القوة للتأمل» (2) الحسٌ بالقرب من اللهء (3) حب الله 
(4) خوف الانفصال عنهء (5) الأمل والاشتياق للفناء فيه. (6) 
الأنس باللهء 7) السلام الباطني: (8) قدرة التمعن في الإلهي. 
و(9) الثقة بالخلاص من خلال العون الإلهي. 


هذه الهبات الإلهية» باقترانها مع إنجازات الجهد الذاتي» تُهيَئ 
المسافر على الطريق لتلقّى النور الإلهى من الله ذاته. وبهذا النور 
الإلقى» يتعرّف على شَبْه الروج باللهء وتخمد ثماماً كل الانفعالات» 
والرغبات» والأفكار الواعية. روح الفرد تصير قطرة ماء في المحيط 
العظيم الذي هو الوجود الإلهي (8ماء8 6005). والبقاء في هذه 
الحالة الرائعة يتيح رؤية الحقيقة واتحاد الروح مرة أخرى مع الله. 


(*#) بمعنى السفر على الطريق لله. 
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رغم أن بعض المتصوفة» بفعل البهجة المنتشية لرؤاهم» أعلنوا 
أنفسهم متماهين مع اللهء فإن الأكثر تعقلاً بينهم» كالغزالي» أقرّوا 
أن هذه الخبرة كامنة وراء تحديدات الفكر واللغة وعزفوا عن الأقوال 
المضلّلة التي قد تُسْوّش القاصد (:©56016) الديني وتّصدم الأصولي. 
ولأنْ أدوات السلطة كانت دائماً فى أيادي الأصوليين» فإِنْ المغالاة 
الصوفية قد تمسي خطرة. في عام 22 أعدم الحلاج في بغداد 
بتهمتة الكفر. "جريمته' كانت تعبيره عن خبرته النشوى بالحقيقة 
الإلهية عبّر إعلانه حلول الله فيه. لكن في معظم الحالات بنى 
المتصوفة بالاستناد إلى أسس الأصولية التقليدية وليس بمساعي تدمير 
هذه الأسس. ْ 


التفاعل المتبادل بين المسلمين والهندوس 


التفاعل المتبادل الإسلامي - الهندوسي 


كان ثمة تفاعل متبادل بين المسلمين والهندوس. الملايين من الهندوس 
تحولوا إلى الإسلام» ودينٌ جديد» السيخية (0ؤنطءاز5) ولد من اللقاء بين 
الإسلام والهندوسية. العديد من المتحولين للإسلام كانوا هندوساً متأثرين 
بالنماذج الورعة للمتصوفة» ممّن كانت تقواهم وانقطاعهم الديني شديدي 
الجاذبية للهندوسء» المهيئين بثقافتهم لتوقير الأولياء» بل وتبجيلهم غالبا 
كتجسدات للآلهة أو الآلهات. وإذ استطاع الإسلام أن يجد بأولياء ذوي 
قداسة ومكانة من المتصوفة العظام جابوا المقاطعات والقرى» حيث بالكاد 
تستطيع الذراع القوية للحكومة الوصولء. فأكيد أنها كانت طريقة قيّمة 
يمكن اتباعها بأمان في البحث عن التحرر والكمال من القاصد الروحي. 


حتى بين الهندوس الذين لم يتحولوا للإسلام » كان هناك تأثيق 
لتقوى ووّرع المتصوفة» كما يمكن العثور على التأثير الإسلامي في 
العديد من الطوائف والحركات الهندوسية التعبّدية التى ازدهرت فى 
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القرنين الخامس عشر والسادس عشر. الشاعر التقي الهندوسي العظيم 
نَمَدَيْفا (80698صيولة) تَمَدَيْف (2069<د!ة)» من مَرَتا (قطنهة381)» 
مثلاء مزج عبادة الله الإسلامية مع واحدية (دتونمه36) الْأَوْبَنِشَدُ فى 
أشعاره. وباستعماله العديد من الكلمات الفارسية والعربيةء أظهر 
احتراماً كبيراً لله الواحد كلّى القدرة. 

مُواطنه» تُكَرَمْ («تدمهان1). الذي عاش ربما بعد مئة عامء 
والذي يُعتبر من أعظم الشعراء الأتقياء في هند القرون الوسطىء. كان 
أيضاً متأثراً بالإسلام بعمق. في مقطع شعري نموذجي يقول: 

الأول بين الأسماء العظمى هو الله. لا تدس ترديده أبداً. 

الله واحد من دون ريب» النبى واحد من دون ريب 

وانت واحد هناك. أنت واحد هناك؛. أنت واحد هناكء. آه! يا 

ليس هناك لا أنت ولا أنا©. 

لا عدائية تجاه الإسلام في قصائد وأغاني تَمَدَيْفاء وتُكَرمْ 
وبقية شعراء الهند الأتقياء فى ذلك الزمان. كانوا ينشدون ويسبخون 
لله معاً مع معبودات الهندوس» ناظرين إليها جميعاً كتجليات للحقيقة 
الأسمى غير المتجلية والمهيمنة على كل الوجود. 

أحياناً كانت هناك عدائية» بالطبع. كما في حالة شِمَجِيْ 
(تزهانط5) (1680 - 1627)» وهو واحد من أل أعداء الحكام 
المسلمين فى الهند. وقد عبّر عن عدائيته بالمعارضة السياسية. لكن 
حدى في هذه الحالة نستطيع تمييز شعور سابق بالاحترام والودٌ. 


(3) مقتبسة من : ##«للاين) :ه1141 ذره تجبهاك1 زه ععترعي 1 17:6 ,لصقطن 122 
.م ,(1954 رووءء مقتله] ع1 :010ه1 ,ل وطقطدااة) 
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فأبوه» شّحِيْ (:زه56): سمي على اسم الوليّ الصوفي العظيم» شاه 
شريف 5568117 طةط5) من أحمدنغر (3023887صطة)ء مما يوحي أن 
جَدَ شِفْجِيْ كان معجبا عظيما بهذا الوليّ المسلم. 

بالطبع» العديد من الأولياء المسلمين المؤثرين مضوا بعيداً جداً 
باتجاه الاعتراف بصلاح الهندوسية» حاثّين أتباعهم على الاقتداء 
بأفضل ما هو موجود في كلا الديانتين العظيمتين» مسْجعين إياهم 
على رؤية المشتركات في النواة الروحية وليس التشديد على 
الاختلافات والتنافرات في السطح الخارجي للإيمان. ثلاثة من أبرز 
الأمثلة على هذه النزعة هم كبير (:2)12861 وغُرو نَنَك نمن©) 
(علهمهل8» ودادو (10000). 


2 


كبير 

كبيرء المولود تقريباً في بداية القرن الخامس عشرء كان تابعاً 
لكل من الصوفي الشيخ تقي (529 طنانهط5) ولرَّمَمَنْدا 
(2لههسصهصةظ8). التقي بَكتا (82112) الهندوسي العظيم الذي كان 
وسيلة لنشر الهندوسية التعبّدية (12670810021) عبّر شمال الهند. ورغم 
الزعم غالباً من الهندوس أن كبير مُصلح وصوفي هندوسي» فمن 
المؤكد تقريباً أنه ؤُلد في عائلة مسلمة وأنه لم ينكر الإسلام أبداً. 
ولكن من المؤكد أيضاً أنه رفض كلا من محدودية (ووعم:208:ة21) 
الإسلام والطائفية الصارمة في الهندوسية. 


المرشد الروحي”* الكبيرء رَمَئَنْداء قد يكون تأثر بالإسلام 
أيضاًء رغم أن هذا غير مؤكد. في كل الأحوال» رَمَتَنْدا نفسه احتجٌّ 
ضد نظام الطبقات». مُقرَاً بأن كلّ أتباعه سواسية. لكن لأنّ أبرز القادة 


639 غرو )ا وتعنى مرشذا وا أو إماماً. 
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التعبديين الهندوس شلدوا على غلبة التقوى الحقة والإدراك الروحى 
على تمايز الطوائف والطبقات» فإِنْ واقعة قبول رَمَتَنْدا لأناس من كل 
الطبقات» إضافة للمنبوذين» وحتى المسلمين» لا تدل بالتأكيد على 
تأثير إسلامي. ليس هناك شكء مع ذلك» في أن كُبير قبل كلاً من 
الأفكار والممارسات الإسلامية والهندوسية» ساعيا للتوفيق بين 
الديانتين على أساس اعترافه بوحدتهما الأعمق. أكثر انتقاداته حذة 
ضد الإسلام وُحَهِتْ للشكلانية (تموناهدءه5) المُتصلبة والمُطلقية 
(سكناناهوطة) الحصرية الرافضة للاعتراف بصواب وروحانية أي 
فكرة أو ممارسة ما لم تكن حُددث وقبلث من مرجغية إسلامبة 
سابقة. رأى كبير أن الشكلانية والمُطلقية تخنقان الحياة الروحية داخل 
الأغلفة الخارجية لما هو مطلوب من معتقدات» وقيود». وممارسات» 
وقوانين 

من جانب آخرء كان كبير شديداً جداً في رفض النظام الطبقي» 
وتعدّد الالهة (صوزعط):ز2»)201 والوثنية الهندوسية. إذ لا ينبغى حرمان 
أيّ إنسان من التمتع الكامل بالكرامة البشرية ومن السبيل للمعاريا 
الروحية بسبب ولادته في طبقة دُنيا أو عائلة 0ن (00162516) . 
كما أدان الوثنية لأنها نُوجّه طاقات المتعبّدين بعيداً عما هو روحى 
بحقا) آنا تعددية الآلهة فاععريت متخضة من تعد .وحدية الآله الأس, 

نُظر إلى كبير من الهندوس اللاسقين كقديس ونلكم عطيم 
ومُنح بيوغرافيا هندوسية شاملة. وكونه فعليا مصلحا إسلاميا لم يعن 
شيئاً مبدئياً للهندوس تماماً كرسالته الروحية» التي قَدَّمتٍِ الأمل 
لملايين الفقراء والمضطهّدين. فالوناوبية كانت قادرة دائماً على 
تكييف الراديكاليين والمصلحين» وإدراجهم في تيارها كما فعلت مع 


(*#) أي المطرودة من طبقتها وجماعتها كما سبق ذكره. 
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الآريين» والأجفاكيين”* (102185ز4)» والبوذيين» وعدد آخر لا يحصى 
من الأشخاص والحركات الدينية عبر العصور. لكن 'شكلانية" 
الإسلام» التي عمل كبير ضدها بصرامة شديدة» كانت أكثر تصلباً من 
أن تتيح اعتباره وليأ مسلماء باستثناء القليل من المعجبين. 
غُرو نك 

عُرو نَتك  1469(‏ 1539)» مؤسس الديانية السيخية» كان من 
التقليد الروحي ذاته ل كنين: ولعله كان مسلماً أيضاًء رغم أن كلاً من 
التقاليد الهندوسية والسيخية اعتبرته هتدويساً: ومثل كبثر؛ سعى 
لتخطي الاختلافات بين الهندوسية والإسلام» موحداً إياهما على 
أساس الحقائق الروحية العظيمة الكامنة المشتركة لهاتين الديانتين. 
كما رفض أيضاً الوثنية وتعددية الآلهة في الهندوسية» مُصرًاً على 
الإرادة الشاملة لإله واحد كلي القدرة اغيم لكن إصراره على 
فردانية ومُطلقية الله لم يكن مؤسساً على النزعة الإسلامية التي تقصي 
عن الله ما ليس من طبيعته الخاصة» بل على النزعة الهندية القديمة 
القائلة باشتمال كل الأشياء في وحدة أكبرء وبالتالي السماح 
للتناقضات كنتائج لازمة وعناصر مكمّلة. 

طريق السيخية يكمن في العثور على الخلاص عبّر الاتحاد مع 
الله بواسطة إدراك "شخص الله" (000 2ه سمومءم) المقيم في 
الداخل» من خلال الحب. الاتحاد مع الله هو الغاية النهائية. وبمعزل 
عن اثلة» لبس اللحياة معدى. وكما يقول: غروءنتك :"أي اتفضال 
فظيع انفصال الإنسان عن الله وأيُ اتحاد مبارك هو الاتحاد به"”! 


(#) أنباع مجموعة من الأفكار اله لفلسفية والحركات الزهدية القديمة في الهند. 
(4) انظر 018815 01ة ص 1». كما مقتبس من :#0 ,00عآء81 أوبجع1] هنلا 
.148 .م ,(1968 رووء؟8 لإأتومع امنا لعه091 علمه لا بجوع[ظ) ب«رمتوناعظ عاك ءططة تبه عأعسملمز 
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الانفصال عن الله يفضي للمعاناة المختبّرة كوضع اعتيادي 
للإنسان. فرغم سخلقٍ الله للكائنات البشرية والعالم» فإِن انحراف 
الإنسان وكبرياءه» النابعين من تمركزه حول نفسه» أفضيا للتعلق 
بملذات واهتمامات هذا العالم. وحسُب السيخية» هذا التعلّق يفصلنا 
عن الله» مؤدياً لكل صور المعاناة البشرية» بما في ذلك دورة 
الميتات والولادات المتكررة المتبدية بلانهاية. ْ 

فالله» الواحد الذي لا ثاني له» السرمدي بلا صورة» من خلق 
كل الوجود.ء وهو من يُبقي كل صور الوجود بإقامته فيها. بإرادته 
نبقى» وبنُّعماه يكشف لنا عن نفسه فى خلائقه. هذا الكشف الإلهى 
يبعدعى الاعدراك بالتضالنا ويحك الاسعجابة القادرة على جلت 
الخلاص عبر الاتحاد مع الله في الحب» حسب غُرو نَنَك. 


فقط حين يُسمع صوت الله داخل قلب الإنسان ويستجيب 
القلب له يكون الخلاص ممكناً. فعبادة الصُوّرء والزهد, أمرٌ بلا 
معنى» وكذلك اليوغا والأفعال الشعائرية. فقط بحب '"شخص الله" 
ثنال بَركة الاتحاد به. وكمرشد روحي إلهي» يلقي الله رسالته مباشرة 
في قلب من يسمعونه. وفي رسالة عُرو نّتكء والمرشدين الروحيين 
الاقريق» كد عى لكنونة فى النضن الحقدين التسفن ادق خزلك 
(طاصةء0 نلة) أو 061 ذلك صاحب (طنطة5 طاصةع0 نمندك)ء 
يُمكن سماع رسالة الله» المرشد الروحي الأصلي (ناكنات لهصتع021). 


دادو 

كان دادو  1544(‏ 1603) مصلحاً إسلامياً آخر ممّن أنّر جمعه 
للأفكار الهندوسية والإسلامية في الكثير من الهندوس. إلهامُ جهوده 
الإصلاحية موجود في تعاليم كبيرء لأنّه كان عضواً في طائفته. لكن 
الهندوس» كما فعلوا مع قديسين عظام آخرين» أعطوا لاحقاً لدادو 


0 


بيوغرافيا هندوسية وقبلوه بصرامة كقديس هندوسي لا غير. 

هذا بالطبع جزء من الطريقة الهندية التقليدية لقبول الأشخاص 
الروحيين العظامء ذوي الأفكار الجديرة بالتصديق والممارسة الجديرة 
بالاقتداءء كقديسين. معظم الديانات والطوائف التي انتشرت على تربة 
الهند بدأت كمجاميع صغيرة من أتباع شخص مقدس. وعندما تنامى 
الأتباع بما يكفي» يصيرون طائفة منفصلة» أو حتى» كما في حالة 
البوذية والجايْنيّة» ديناً مستقلاً. في حالات أخرىء كان عدد الأتباع 
قليلاً أو لم يستمر طويلا لينال وضعاً مستقلاً أو شبه مستقل. لكن في 
أي نقطة معينة من التاريخ» بما في ذلك الهند المعاصرة» يتكوّن ما 
نسميه الهندوسية من العديد من الطوائف, المتمايزة على أساس 
المعبودات المختلفة» والزعماء أو القديسين المختلفينء أو 
الاختلافات في الممارسة والمعتقد أحياناً. رغم المعبودات المشتركة 
أو الزعيم القديس المشترك. 

لم يحدّد أيّ شخص أو مؤسسة أبداً أرثوذكسية هندوسية» ولم 
تصبح أيّ ممارسة أو مذهب حصري أساساً لأرثوذكسية مطلقاً. وفي 
غياب الأرئوذكسية التقليدية» تمسى اللاأرثوذكسية متعذرة التعريف 
وتصين البترطقة متجالة تدان اليندوسية افيه يطائلة والسفة تن 
الممارسات والمعتقدات التي لا سلطة مركزية أو زعيم فيها. فما دام 
كل الأعضاء يعيشون تحت سقف واحد أو على التربة ذاتهاء فهُم 
يَقبلون بعضهم بعضاً كأعضاء في العائلة نفسهاء رغم الاختلافات 
المهمة بينهم. عندما تُظر إلى المسلمين على تربة الهند كسّعاة 
روحيين حقيقيين» وأشخاص مقدسين أتقياء بحق» قُبلوا كجزء من 
العائلة الدينية» وتم توقيرهم كقديسين. 

لاحقاًء في القرنين السابع عشر والثامن عشرء عندما تنامى 
التوتر بين الهندوس والمسلمين - مبدئيا لأسباب سياسية ‏ غالباً ما 
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نسي الهندوس حسب مُقتضياتٍ الحال السَّلفٌ المسلم لبعض هؤلاء 
القديسين. فى بعض الحاللات» وفى حالة دادو بصورة مؤكدة تقريباء 
زنقوا السجلات العاريشية كانه ليمحوا الأصل الإسلامي. لكن 
القديس لم ينس أو يرم للاندثار» فكونُ المرء قديساً في الهندوسية 
ليس ذا صلة جوهرية بالسياسة أو القومية أو الطائفة الدينية» إنه 
ببساطة مسألة قداسة وإدراك روحي. 


حركة التأثير الديني بالطبع لم تكن فقط من المسلمين باتجاه 
الهندوسية بل بالاتجاه المعاكس أيضا. وبسبب الهيكل الصلب 
والشكلانية في الإسلام» كان هناك تغير محسوس ضثئيل في الإسلام 
الأصولي التقليدي. مع ذلك» كان هناك تأثير هندوسي بيّن على حياة 
المتصوفة الأفراد» ومن خلالهم. على حياة العديد من الهنود ممن 
حولّهم هؤلاء المتصوفة إلى الإسلام. واقعاً. للمسلمين المتأثرين 
بالهندوسية نظامهم الطبقي الخاص وقرابينهم وأيامهم المقدسة 
الهندوسية المعينة سوية مع الأركان الخمسة للإسلام. ورغم أنه أمرٌ 
صادمٌ للأصولية الإسلامية» فإِنّ العديد من الهندوس المتحولين إلى 
الإسلام» المتأئرين بالموقف المتنوع ثقافياً» لم يّروا أي تنافر بين 
كونهم مسلمين وبين ممارساتهم الهندوسية. كما لو أنهم قد أقرّوا بأنَ 
الحقيقة والممارسة الدينية النهائيتين تمضيان وراء كلّ الأسماء 
والصورء وراء كل القواعد والأعراف» ووراء بيانات المذهب 
وتحديدات الأصولية. 


الدين والسياسة 


هذا الدافع للتوحيد الديني ظهر لدى واحد من أعظم حكام 
حُكم أكبر (:4152)  1556(‏ 1605). فبسبب اهتمامه الشخصي 


10 اا 


والعميق بالدين وعدم قناعته بمحذدودية (2[9220100655) الإسلام 
والجدال اللاهوتي والفقهي المستمر لمستشاريه الدينيين الرئيسيين» 
دعا أكبر ملالى (84011855) المسلمينء وبنديتات (015مدط) 


الهندوس» وسادوات (كبط520) الجاينيّة وأحبار (ونططة8) اليهود. 
وموبدات (38805605) الفرس.». وقساوسة (2206565) اليسوعيين لنقاشات 
دينية في البلاط الإمبراطوري. 


ورغم اختلاف الباحثين على أن أكبر أعلن فعلياً ديناً جديداًء 
وهو الدينلاهي (112-11251)» فلا شك في تشجيعه للحوار الديني 
والانفتاح بين البشر من مختلف الطوائف والمعتقدات. من الواضح 
أيضاً أنه قبل الاتباع» وكإمبراطور للهند كان مسؤولاً عن خير الشعب 
جميعاًء الهندوس والجايْنيين والبارسيين'*' فضلا عَن المسلمين. 
وبهذا الشأن أعلن مراسيمَ ضد الإحراق الإجباري لجثث 
(هه ا هسيعنت بإمغصياهم1) الأر امل»ء وضد زواج الأطفال» وضدٌ 
اتكاة وات عدة 


لكن الوعد بالتفاعل المتبادل والتوحيد على المستوى 
الإمبراطوري لم يُنجَز لوقوف عوامل تاريخية ضد المسعى. ومع أن 
روح التسامح لدى أكبر وإحساسه بالعدالة من خلال سماحه لكل 
الطبقات والملل بالمساهمة في الإدارة المغولية صار جزءاً منتظماً من 
السياسية المغولية ‏ وبكل الأحوال» نجاحاً عظيماً فى التكامل 
والتسامح السياسي - لا يمكن قول الشيء نفسه عن جهوده لتحقيق 


جزء من السيب هو انطلاق إحياء دينى هندوسى كبير» بواسطة 


(*#) الزرادشتيون تمن هاجروا إلى الهند. 
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نُشَايْئَئْيا (#إصهانهط2)©0 وآخرين» انتشر عبّر الهند وترسخ بقوة في 
مَكُورا (58ناط]318)» على مرمى عصى تقريبا من بلاط المغولى. وكان 
لهذا نتيجتان هامتان. فمن جانب» أنذر المسلمين 0 
التقليديين» لأنّه هدّد كلاً من دينهم وأمنهم ودفعهم للتراجع عن 
التسامح الذي رأوه مشجعاً لهذا الإحياء الهندوسي. وسببٌ رد الفعل 
هذا من المسلمين المحافظين في البلاط الإمبراطوري موجة من 
ننيائنة الحمارة واللاتسام عددتك عدمير الامناس الياتي للتحازة 
والتسامح المتبادل بين الهندوس والمسلمين. من جانب آخرء أفضى 
هذا الإحياء القوي للهندوسية إلى فخر كبير فيها وتحذدّ لحاجة 
الخضوع لحكام يمارسون عقيدة أجنبية ويعتبرون أنفسهم زيفاً 
المتدينين الحقيقيين. 

بعد نصف قرن من موت أكبرء بدأ ابن حفيده. أَوْرَنْعْزِيب 
(اء2عصدهسحة)ء حكمه الذي دام خمسين عاماً كإمبراطور للهند. وبدأ 
حكم أَوْرَنْعْزِيبِ فى 1658. بسجنه لأبيهء شاه جهان (صقطدا طقط5)ء» 
باني تاج محل 0 ٠‏ وانتهى بموته عام 1707. سياسة أوْرَنْغُزِيب 
الدينية كانت معاكسة تقريباً لتلك التي كانت لجده العظيم. فبخلاف 
تشديل أكير على المساواة بين الأديان والتسامح مع كل الملل 
والممارسات» أصرٌّ أوْرَنْعْزِيب على كون مملكته إسلامية ووجوب 
إدارتها بصرامة طبقاً للشريعة الإسلامية. أعطيت الأوامر لجمع 
الضرائب من غير المسلمين؛ لدعم الجيش» و لتدمير أماكن العبادة 
غير الإسلامية» ومنع تعاليم وممارسات "الكفرة". كما خَفُضٌ بشكل 
كبير أيضاً مجال الخدمة لغير المسلمين في إدارته. 


ولعل واحدة من أكبر مآسى الحملات الدينية لأوْرَنْعْزيب ضد 
التعاون مع الهندوس كانت قتله لأخيه, الأمير دارا شكوه 8:ة2) 
(امعلتط5. إِذْ صار دارا شكوهء الابن المفضل لشاه جهان وولى 


0 


العهد الشرعي» دارساً متلهفاً للفلسفة والدين. ولاقتناعه عبّْر دراساته 
بأن الله واحدّء وأنْ لا اختلافات حقيقية بين إله المسلمين وإله 
الهندوس» فقد يحث عن روابط مشتركة بين الديانتين. ومثل أكبرء 
جذده العظيم» سعى لتجسير الفجوة بين الهندوسية والإسلام. لكن 
لسوء الحظ» أثارت هذه الجهود حنق أخيه» أؤْرَنُْعْزِيب» الذي اعتبر 
كل الهندوس كفرة. ترجمة دارا للأوْبَنِسَدُ إضافة إلى عمله الأكثر 
شهرة» مجمع البحرين» المكرس للعثور على أساس مشترك بين 
الصوفية والتوحيد (3840201561552) الهندوسى» صار أساساً لاتهامه 
بالهرطقة» والتي كانت عذر أخيه لقتله. ورغم أن أعمال دارا شكوه 
الاوروبية للنصوص الهندية» فَإنَّ قتله أزال إمكانية التقارب بين 
وخسارة ملايين الأرواح في القتال اللاحق بين المسلمين والهندوس. 

أصولية (15:0[ةاهعدمةلمد8) أؤْرَنْعْزِيبِ الإسلامية» وقتله لدارا 
شكوهء وأوامره ضد الهندوس ربما غذّت نيران العصيان الهندوسي 
السياسى وشجعت الإحياء الدينى الهندوسى المطرد وأذت من دون 
من المتعذّر عليهم في النهاية التعاون لدحر البريطانيين» وأفضى الأمر 
لاحقاً لتقسيم شبه القارة الهندية لدولتين إسلاميتين منفصلتين» 
باكستان وبنغلاديش» والدولة العلمانية (:13داء56). ولكن الهندوسية» 
في الهند. 

بين زمن أَوْرَنْعْزِيب وتأسيس باكستان فى 1947. مر العديد من 
المفكرين المسلمين العظام ممن تأثروا بالتقليد الفلسفي. ولعل أكثرهم 
تأثيراً هو الفيلسوف الشاعر محمد إقبال (1938-1877)» الذي سنناقش 
مساهماته فى الفصل التالى» ' التقليد والحداثة". 
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أسئلة للمراجعة 

1. كيف تشتمل الأركان الخمسة للإسلام على الإيمان» 
والعمل» والإدراك الروحي كمحددات لطريق الإسلام؟ 

2. ما المواقف الأساسية الثلاثة تجاه الدين بين المسلمين 
الهنود؟ 

3. ما الدور الملائم للعقل في علاقته مع الإيمانء حسب 
الغزالي؟ اشرح إجابتك من جهة النزاع بين الغزالي وابن سينا حول 
الخَلقء والمعرفة» والروح. 

4. كيف يُحاجج ابن سينا لمصلحة الحبّ كأساس للحياة 
والمعرفة؟ 

5. اشرح المراحل على الطريق الصوفي إلى الله. 

6. بماذا يختلف كبير وغُرو نَتك؟ وبماذا يشتركان؟ 
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التقليد والحدائة(*) 


نبذة 

مع مرور القرون أدخلت أفكار وطرق جديدة في التفكير إلى 
الهند» محمّزة التفكير الفلسفي. وكنتيجة لذلكء أَوُّلتُْ مواقفٌ التقليد 
الفلسفي وأعيد تأويلها بطرق شتى. التأثير الغربي الحديث أثار 
استجابة فكرية فاعلة لدى المفكرين الهنود وتجديداً للنشاط الفلسفي 
في القرنين التاسع عشر والعشرين. هذا الفصل سيركز على فكر أربعة 
فلاسفة ممن يمثلون» كلّ بطريقته الخاصة» تجديدّ الفلسفة التقليدية 
في الهند الحديثة. 

مومهّندّس غاندي (نطلسة© 5قلصقطه34)  1869(‏ 1948) الذي 
جمع القيّم التقليدية ل أَهِمْسا (اللاإيذاء) وسَّنْيا (الحقيقة)؛ كأساس 
للفعل والفكر السياسي والاجتماعي» طارحاً أساساً للإصلاح 
الاجتماعي. وفلسفته تجديد للرؤية القديمة ل ذَرْما أو النظام 
الأخلاقي. وقد تأثرت». على أي حال» بفهمه للمسيحية والفكر 


(#) الحداثة هنا بمعنى الاتجاه للتحديث وليست كمذهب أو نسق فكري 


(متكتممع8400) . 
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الغربي الحديث وتشكلت عبْرَ انخراطه في الأحداث السياسية التي 
عاصرها في جنوب أفريقيا والهند. 

أما آو روبندو غوسه (65056 00صلطهء4) (1872 - 1950) فيقدم 
رؤية فلسفية مستئدة للتقاليد المَيْدية واليوغيّة القديمة» لكنها تتضمن 
فهمه للفكر الغربي» لاسيما الأفكار عن التطور والتقدم. 

محمد إقبال (1938 - 1877) الشاعر الوطنى لباكستان» الذي 
اعتّبر على نطاق واسع واحداً من أعمق فلاسفة شبه القارة المحدثين 
فضلاً عن كونه الشاعر الأورديٌ (154) الأعظم في زمانه. وكانت 
رؤيته عن باكستان الحديثة وجنوب آسيا مستلهمة من تعاليم الإسلام. 

سر فبلي 5 رَدَكْرث شمن (ممقصطفم لم ط1820 لهم 5)ء الرئيسن 
الراحل للهند. كان في الجوهر فَيُدانتياً من أَدْايْتاء أو المدرسة 
اللاثنائية. لكنه تفاعل وَتأثن بالمفكرين الغربيين» لاسيما كنت وهيغل. 


غاندى 

لا أحدّ ساهم أكثر في لق هنبٍ حديثة مستقلة» ولا مصلحاً 
كان محبوباً من شعبهء أكثر مما كان غاندي. فقد تماهى بإخلاص تام 
مع الججموع المُقيمة في قلبه كما في ذهنه. وتبنى طواعية أعباء 
فقرهم». وتمكن من جعل الناس العاديين مرتبطين بالحركة الوطنية 
وحركات الوصلاح الاجتماعى النشطة. تشديده على الطهارة والبساطة 
الشخصيةء وإصراره على الأخلاق الصارمة المؤسسة على حب 
الآخرين» وجدا تجاوباً مُهيأ في قلوب عشرات الملايين من شعب 
الهند الفقير والأمّي. وفي الوقت عينه» حمّز قادة الهند الآخرين على 
البحث عن المشاعر الحقيقية للهند فى قراهاء معابدها الحقيقية. إِذْ 
رأى أن القرى» على الرغم من بؤسها وتخلّفهاء هي الحاملة لآمال 
الهند الحقة. 
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غاندي رأى النظام الأخلاقي للكون بُعداً أساسياً من حقيقته. 
وجزءاً من الحقيقة الأبدية» ممكن الاكتشاف عبْر المساهمة فى 
معدويات الوضية البو :والاققر أفيية لسع كانت الدررس 
المنطوية على مُسلّْمتِين أخلاقيتين هيمنتا على حياة العائلة والمجتمع 
في طفولته. أولاهما: "لا شيء أعلى من الحقيقة "» وتعكس حكمة 
عُلمتْ أصلاً في رع فَيْدا قبل ثلاثة آلاف عامء. حيث تم اعتبار الفعل 
القياسي (2/02081106) للوجود (رِيْتا) هو حقيقته. الثانية هى أن 
١‏ أَمنسا (اللاإيذا الحب) عي الفضيلة الأسندى " وتتفنمن السكمة 
الأخلاقية التي شّكلت التقليد الهندي لآلاف السنين. المجتمع الجائنيّ 
الذي نشأ فيه غاندي تميز بحرصه الصارم على مبدأ أهمساء وقدم 
مثالا ترك انطباعا عظيما لدى غاندي الشاب. 


في مذكراته» يُخبرنا غاندي بأن كتاب تولستوي مملكة الله في 
داخلك بام ««فط:ة1! كذ 04© 0 ه114 776 وكتاب روسكين 
(ستكلون8) حتى هذا الأخي 0 امعط :11 0ئدلا تركا تاثيراً دائماً عليه. 
فتولستوي أقنعه بأن الموعظة على الجبل تمثّل التعاليم الجوهرية في 
المسيحية. هذه التعاليم» عن دحر الكراهية بالحبء والشر 
باللامقاومة. بدت لغاندي صدى للتعاليم الجاينيّة» والبوذية» 
والهندوسية عن أَهِمساء التي ألهمت الحياة الأخلاقية في الهند لآلاف 
السنين: 

كتاب روسكين أثر بغاندي من خلال توقيره للعمل اليدوي» 
وعرّز لديه تعاليم غِيّتا بأنَ الحياة الأسمى هي حياة الخدمة» وساعده 
ليَرى أن تحقق كل من الفرد والمجتمع يُبلعُ بالعمل المُختار للفرد. 


(#) عنوان الكتاب» الذي يعني حرفياً حتى هذا الأخير»: مأخوذ من أحد الأمثلة التى 
يضربها السيد المسيح في الإنجيل» عن حكاية العمال في حقل العنب. 


10خ ا 


هنا أيضاء كما يشير روسكين» يكمن الرباط الطبيعي بين الطبقات 
المتعلمة والفلاحية» وهو رباط تتوجب صياغته بشكل يمنح الهند 
الوحدة في جهودها لتيل الحرية. 

استعمال غاندي ل ثبات الحقيقة سَنْيَعْرَها (531928:8582) كوسيلة 
للمقاومة الفاعلة» ولكن غير العنيفة» ضد الحكم البريطاني» كان 
مؤسّسا على قناعته بإمكان هزم كل الشرور من خلال الحب إذا 
تمسك الشخص بقوة بالصدق. لكن التمسك بالصدق وتطبيق الحب 
على مظالم العالم تحدّ شديد الصعوبة» كما رأى غاندي بوضوح. 

حسب غاندي». سببٌ قدرتنا على دحر مصاعب هذا التحدي 
هي أنناء و مع كل الكائناتء» مُسْتَمَلون (60م610:م8) بالحقيقة 
ومتحركين بسلطتها. وهذا متضمّن كما يقول» في المقطع الشعري 
الأول من أُوْبَنِسَدْ إِيْشا (1502) الذي يقول: "كل هذاء كل ما يتحرك 
ويتغير في هذا العالم المتغير مُغْلُْف بالرب". هذا هو أساس مبدأ 
ثبات الحقيقة (سَنْيَعْرَها)ء فالتمسك الصارم بالحقيقة المعبّر عنها في 
القانون الإلهي للوجود يعني العمل حسب طبيعة وغاية الشخص 
الخاصة» والحمل/ كن الوقت نفسهء بتناغم مع طبيعة وغاية الكائنات 
الأخرى جميعا. 

فى تطبيقه لسَبْيَعْرَها اكتشف غاندي» في المراحل الأبكرء أن 
النمسك بالحقيقة لآ يسمع يسليط العنف على الخضم.ء يذل ذلك» 
يتوجب صدّ الإنسان عن الخطأ بالصبر والتعاطف. وكما شرح ذلك» 
فإن ما يبدو حقيقة لشخص معيّن قد يبدو خطأ للآخر. والصبر يعني 
الحقاناة د الذاقة وهةا بمتتفجالة تجيتك الإنساة بالكقيفة أو 
تزكيته بواسطتها عند تسليطه المعاناة على الخصم. فبواسطة تبيّن 
معاناة الآخرين والعمل من دون عنف» بدافع التعاطف مع الآخرين 
فحسب. يمكن إدراك الحقيقة في سياق الفعل. 
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رغم إقرار غاندي بحضور الحقيقة المولّدة لكل الوجود في كل 
كائن» أقرّ أيضاً بأنها مُعمّاة بالجهل والرذيلة. والتطهير الذاتى» 
والتضحية الذاتية» والتفكر النقدي أكنياء. مطلونة لإذراك .هله الحقيقة 
الباطنية. 

بالنسبة إلى غاندي الحقيقة هي الله المُقيم في كل الكائنات» 
والحب هو قوة الروح المحرّكة لهذه الكائنات. الكلمة التي استخدمها 
غاندي للتعبير عن الحبء أهِمساء تعنى كما رأيناء اللاإيذاء. لكنه 
أقيّ بالمحدودية الشديدة لهذا المعنى النافى بالنسبة لمقصده.» مُبيئاً أنه 
يسعغام المسمطام مناه الأرسى للعبير عن السب الكافل 
والنقى. هذا الحب المعبّر عن نفسه بالعطف» والتعاطف» والخدمة 
اللا أنانية للغير. 

هذا المعنى الواسع لأَهِمْسا يكمن وراء مقتِ غاندي للعنف. 
فالعنف تعبير عن الخوف والغضب. المتناميين من الضعف الذي لا 
يؤدي إلا إلى المزيد من العنف. لكن الحب يستجلب الحب» وهو 
ما يفسر اقتناع غاندي التام بقدرة الحقيقة والحب المعبّر عنهما 
بمقاومة لاعنفية على النجاح. 


الحرية. والعدالة. والكرامة الإنسانية 


تشديد غاندي على الحاجة لتطهير قلب الشخص كشرط أوّل لخدمة 
الآخرين عكسٌ مساعيه الشخصية في ضبط النفس وتطهيرها. كما وجّه 
أيضاً مساعيه العامة للتحرر السياسي والإصلاح الاجتماعي. ففي مركز كل 
جهوده للإصلاح كانت هناك القناعة بأن الحرية» والعدالة» والكرامة 
الإنسانية يمكن نيلها بالقوى الفاعلة ل ثبات الحقيقة والحب فحسبء» وأن 
هذا التطهير الشخصي» والتضحية» والإيمان جوانب مطلوبة من كل فرد. 


تصورات غاندي عن الحرية والكرامة» رغم أنها عادة ما تصاغ 


ل 0 


بلغة الاهتمامات الفلسفية والسياسية الغربية» فهي متجذّرة فعلياً في 
المُثل العليا الهندية الروحية عن التحرّر (مؤْكْشا) واللاتعلّق أو التخلى 
(18202© ناض 1). ممارساته الزهدية كانت جزءاً من نضاله لجل 
الحرية والكرامة. والحرية الحقة» كما علّمهاء تتطلب الانعتاق من 
طغيان الجهل والرغبات الساجنة للنفس فى العبودية» فضلاً عن 
التحرر من الاضطهاد السياسي. فالكرامة البشرية تتطلب حياة روحية 
ثالة كما تتطلب ثيل "الحفوزق ,والاجتاء:مجارلقة للترفيق والمواءية 
بين القيّم السياسية الحديثة والمُثل الروحية التقليدية واحدة من 
العلامات المميزة في فكره”". 


اوروبندو 


سر يْ آوروبندو (00سنطدتسدة 551): الفيلسوف واليوغيّ العظيم 
لل اسن (لاتعطه270201)» نال شهرته الأولية كقائد للجماعة 
البنغالية الثورية الداعية لإطاحة القوة بالحكم البريطاني. وبعد مدة 
قصيرة من حبسه بسبب التآمر لإطاحة الحكومة» تخلى آوروبندو عن 
السياسات العنفية ليكرّس نفسه لتثوير الحياة الروحية. وهذا ما قاده 
إلى استكشافات فى الميتافيزيقيا والفلسفة الاجتماعية» وأيضاً 
لانخراطه الشديد ع امتداد حياته في اليوغا والتأمل. 

بتشديده على روحانية الوجود البشري»؛ حدّد سرِي آوروبندو 
أكبر مشكلة لزماننا باعتبارها مشكلة كيفية تحويل وضعنا الجاهل 
والمتدني الحالي إلى العَظمة التي تستحقها الكائنات البشرية جميعاً. 


(1) لمناقشة ممتعة لمساعي غاندي للمصاحة بين نوعي الخطاب عن الحرية انظر : خط)ف/ا 

8ه 01 اللاورناط عط 2ه 0166 011ل ونظل2ة0 1061 عع" ''أرعه زع ط 811 
5 .01لا ,سوامطع1] أهءث:10كالظ بجمء 16ر4 :ض1 ,12013 مععله54 دا سسملععرظ “أمع عاط" 
453-03 .مم ,2 .20 


() مجموعة من المقاطعات المتحدة فى الهند. 
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ولأجل هذه الغاية» قدَّمَ نظرية عن التنظيم الاجتماعي مؤسسة على 
المثل العليا التقليدية المتضمّنة فى نظريات يُرُشَْتا (ققطامتقطقيسد5)» 
قَرّنا (مقدعه؟)». وأشُرّما 1 عملاه الرئيسان وهم" عط 
(عوستعلط وكنآ و(وعهل ذه وزوعطنمه:ز5). محاولتان لتبيين نوع الحياة 
الممكن بلوغه عبْرَ الانضباط الشاملء» أي اليوغا. قدسية الحياة هى» 
بلطم الحياة المعحيقة بزدراك عم لكر حمق والبوغا عي الوسيلة 
الرئيسة لهذه الحياة. سرِي آوروبندو يشدّد على وجوب ممارسة اليوغا 
بن الثانن قن وضعين التعيتن كرصيلة لير هذا الويع فقي ذلك 
يكمن سر التحول إلى كائن بشري مثالي (لهعل1). 
تصوّر آوربندو عن مهمة الفلسفة وطبيعة الواقع يتضح بقوله 
الاتي: 
مشكلة الفكر هي بالتالي العثور على الفكرة الصحيحة 
والطريقة الصعية اتحقيق التناغم. للتعبير مجدداً عن الحقيقة 
الروحية القديمة والأبدية للنفس» لتحتضن ثانية» وتتغلغل» 
وتهيمن على الحياة الذهنية والجسدية؛ لتطوير مناهج عميقة 
وفاعلة لضبط النفس وتطويرها البسيكولوجيين لتستطيع الحياة 
الذهنية والجسدية للإنسان التعبير عن حياته الروحية بأقصى 
توسيع ممكن لغناها الخاصء وقدرتهاء وتعقيدها 
(119«ء1ممده))؛ والبحث عن الوسائل والدوافع التي تستطيع 
بواسطتها حياته الخارجية» ومجتمعهء ومؤسساتهء إعادة 
تشكيل نفسها بتقدم متصاعد عبّْرٌ حقيقة الروح والتطور صوب 
أقصى تناغم ممكن للحرية الفردية مع الوحدة الاجتماعية2. 


استناداً إلى هذه النظرة» فإِن الواقع المتكوّن من الأشياء 


() *قدسية الحياة" و'تركيب اليوغا" على التوالي. 
(2) انظر: ,764-65 .مم ,1918 ,15 لإأنال ,لم - 


0 دمالا 


والأنفس هو القدرة المتجلية للروح. فالروحٌ تمنح الوحدة للواقع» 
والقدرةٌ المتجلية للروح تمنح التنوع للكون. المستويات المختلفة 
للوجود ‏ المادة» والحياةء والحياة الذهنية» والحياة الذهنية الفائقة - 
تتمايز قَدْرَ ظهور تكامل الروح في هذه التجليات لقدرتها. 

المشكلة الرئيسة لآوروبندو هي تفسير كيفية مجيء الأشياء العديدة 
المُختبّرة سواء على المستوى الواعي للإمبيريقي والعقلاني» والمستوى 
فوق ‏ الواعى (5105136025010105) للحدس الصوفىء إلى الوجود. 
ولماذائهي محعلفة. تله ذلك هو يشير الوجود المطلق» المتيع 
لوجود أيّ شيء مهما كان» بأنه نفسه وجود محضء. وكاملء» وتام. هذا 
الوجود ‏ بْرَهْمَنْ - ومن دون أي سبب من أي نوع» وعبْرَ فيض كينونته 
ببساطة» يُظهر مايا (81338)» أي قدرتهء بصيغة من اللعب الخلاق 
(وواط وانزوة7©). تجلّيات هذه القدرة تؤسس كونّ الأشياء الموجودة. 
الكونٌ نفسهء بالتالي» هو اللعب الخلاق للوجود المحض. لكنه ليس 
ببساطة لعب متقلباًء لأنّه موجّه بواسطة الكينونة ‏ الوعي ‏ البهجة سَتْ - 
نشيت اننا (دلصقصة-ائط6 عد المكونة ة للروح المطلقة للكون. تطور 
الكَونٍ ككل وتطور أجناس محدّدة ضمن هذا الكون يُرى كعودة القوى 
المتجلية لبْرَهْمَنْ إلى مصدرها الأصلي. وإبّان ذلك» يتحرك التطور 
صوب صور أعلى وأعلى من الحياة والوعي. 

حسب هذا التفسيرء تنجم الاختلافات بين مستويات الحقيقة 
عن تطور الروح. فمع تطور الروح» تأتي صُوَرٌُ حياةٍ أعلى للوجود. 
لكن هذا ليس تطور نوع معين من الأشياء 0 آخرء كصيرورة 
المادة إلى روح. بل بالأحرى تطور شيء معين - الروح من صوّرها 


أعيد طبعه فى: 4 ,.05ء ,ع74007 الى دع تقطن 0مة سقصطكتملقط20 (الدمع اروك 
و(1957 رؤوعع لإالورزعلالدنآ تمأععصلءظ :[[] بممأععمءط) برزعمدمائطط معنلم1 بز عأمماء لامي 
2077 
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وتجلياتها الدُنيا العديدة صوب صورها العُلياء والغاية هي بلوغ 
اكتمال الكينونة» والوعي» والبهجة المكونة للروح. 


المشاكل المألوفة في التفاسير التطورية للوجودء وهي مشاكل 
ميد الجادة العوياء عين طون لماوراء نقسياة لقره مخاين ليا 
تمامء ومشكلة الارتقاء بالمادة العمياء لما فوق نفسها عبْرٌ واقع آخر 
من دون أي جهد من جانبهاء هذه المشاكل لا تواجه آوروبندو. 
فحسب تفسيره. ما هو أدنى دائم التطور إلى الأعلى» لكنهما ليسا 
مختلفين بصورة مطلقة. فالأعلى يجعل نفسه محسوساً في الأدنى» 
والأدنى يكافح للتعبير عن نفسه استنادا للقوانين العليا للروح التي 
تتضمنهء وهذا هو الجهد المتبادل الذي يجعل لعب (51890) بُرَهْمَنْ 
يظهر عبْر قدرته» لكنه يظل دائماً بْرَهْمَنْ. 

رؤية التطور مشتملاً على نشاط متبادل من الصور الدنيا والعليا 
للحياة له عواقب مهمة على الحياة البشرية» لأنه لا يعني إمكان 
التطور لنوع أعلى من الكينونة فحسبء بل التمكن» جزئياً على 
الأقلء على توجيه هذا التطور. هدف الخبرة البشرية ‏ فى وعيها 
الذائى النسانى على وجوه الماذة وصور" التدياة اللاواغية ب البسن 
البقاء على مستواها الحالي» بل تخطي نفسهاء بالتحرك لمستويات 
أعلى من الوجود مثلما 7 المكريات الأدنى من الوجود الارتقاء 
إلى الوجود البشري. وهذا ممكن» كما يبين آربندوء ليس لأنّ التطور 
سار في السابق تصاعدياً فحسبء. في كلّ حالة حاسمة» من خلال 
القّدرة المخفية لتطوره في غير الواعي» بل أيضاً بالنزول من 
الأعلى» من سطحه الشامن » من خلال تلك القدرة المدرّكة ‏ ذاتياً 
أصلاً في نطاقها الطبيعي الأسمّى©. 


() انظر: ,553 .2 ,([.0 .2] ,[.طم .ه] :[.2 مم]) عمتسخط علاط 7786 ,هلمتطه تدخ 511 - 
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قنقنم يكن للكافاكا التخرية توهه تطوؤها اللقاض © رات 
آوروبندو هو وجوب ممارسة ضبط النفس (يوغا) الكلّية الشمول» 
من دون إغفال أ جزء من كيئولتنا. إِذْ علينا المكاملة ب بين الجوانب 
والملّكات المختلفة لهذه الكينونة» بحيث يصير الأدنى تحت سيطرة 
وتوجيه الأعلى» متيحاً لنا العيش تدريجياً حسب قوانين الروح 
المُقيمة فيناء في مركز كينونتنا. وهذا يتطلب» من بين أشياء أخرى» 
الشروط المادية والاجتماعية التي تمكن الناس في اميم الحالي 
من تخطي أنفسهم بنجاح» مُرتقين بوجودهم إلى "قدسّية الحياة". 


في فلسفته الاجتماعية» حاججٌ آوروبندو بوجوب توفير العدالة 
والحرية وضمانهما بواسطة المجتمع كشروط ضرورية لتطور مت 
للبشرية. ونظرته لغرض ١‏ لمجتمع هي : 


أولآء توفير الشروط للحياة والنماء التي يستطيع 
بواسطتها الإنسان الفرد ‏ ولا الناس المفروزون حسب 
قابلياتهم ‏ والجنس البشري» من خلال نماء أفراده» المضيّ 
صوب كماله المقدس. ويتوجب ثانياء ومع اقتراب النوع 
البشرى :عسوم وباط ادامن صورة كعك “له لأن. الدؤرات 
عديدة ولكل منها صورتها الخاصة للمقدس في الإنسان - 
التعبير في الحياة العامة للنوع البشري عن نور وقدرةء 
وجمال وتناغم وبهجة النفس ددعف والثي نفيض 
نفسها في بشرية أكثر حرية ونبلة”8) 


أعيد طبعه فى : 1141271 ازا أووطءء 501 4 ,.كلء ,ع71005 له مقصطكتعلقط20 1 
.604 .ص ,نر[ممدماةرام 


(4) اأنظر: ه00صتط هنك 51 الإتعطعتلههط) ماعنرت ممع 16 ,ملستطمتتاى ترد 
.83-54 .مم ,(1962 يمتقعطكم 
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إقبال 


محمد إقبال» محامء وفيلسوف» وشاعر معروف عالمياًء وكان 
واحدا من قادة النهضة الإسلامية فى القرن العشرين وحركة استقلال 
الهند (تقسيم شبيه القازة الهندية لدولتين منفصلتين» الهند وباكستان» 
لم يحدث حتى1947). عملاه الفلسفيان الأكثر أهمية» إعادة بناء 
الفكر الديني 171:01 كلامذعناء![ [0 180115171101 776 (نشر) و أسر ار 
النفس 567 16 /0 5زء566 776 (شعر)ء يبينان استلهامه العميق من 
الفكر الإسلامي التقليدي» رغم تأثره بالفكر الغربي (لاسيما كَنْت» 
فختهء برغسون» هيغل» ونيتشه). 


تعرضه لأحسن وأسوأ ما في الحياة في كل من الهند وأوروبا 
ترك لديه رغبة قوية لفهم ودراسة مشاكل الحياة في المجتمع 
الحديث. وكان جلياً أن الاضطهاد السياسي تحت الحكم البريطاني 
في الهند مشكلة رئيسة» لكن إقبال أقرٌ بالجدية نفسها بمشاكل الفقر 
واضطهاد الروح بواسطة الأفكار الرافضة للحياة. من أين سنحصل 
على القوة لدحر الاضطهاد السياسي والأيديولوجي المسؤول عن 
المشاكل الرئيسة في الهند؟ أي مبادئ سترشد النضال الإنساني 
لاستعادة الحرية والكرامة؟ هذه هى الأسئلة التى طرحها إقبال على 
تفده وفلن هسب الهلك» بوالعالي. ْ 
رغم أنه يُتذكر أساساً لشعره وفلسفته» فإن مساهماته السياسية 
كانت مهمّة أيضاً. في 1930» أعلن رسمياً عن نظرية الدولتين» منادياً 
بتكوين وطن منفصل لمسلمي البنغال وشمال غرب الهند. وفي 
7 قبل سنة من موته» أقنع جناح (1[0285)» مؤسس باكستان» 
بالإصرار على دولة مسلمة منفصلة. 


لكن تأئيره الأكبر على السياسية والمجتمع في الهند ‏ ولاحقاء 


0 


فى باكستان ‏ جاء عبر شعره وفلسفته» الذين كانا مصدراً للأمل 
والثقة بين الدانن؟ مق البعي نص شه إقبال عو فلستفم , فالعريد 
من أعمق استبصاراته جاءت من خلال حدسه الشعري وعُبّرَ بقوة 
عنها بأشعار معروفة لمئات الملايين من الناس في الهند وباكستان. 

اث اهناك اركالة المنيقة كاتف إعادة تا ويلة اللديدي لست 
رأيه» الدين وحده يستطيع الوصول للحقيقة العميقة في النواة الحقة 
للحياة» وبالتالي» قُدرته وحده على توجيه مسعى الفرد والمجتمع 
لبلوغ الطاقة البشرية الكامنة التامة. 

في نواة فهم إقبال تكمن رؤيته للتوكيد ‏ الذاتي عاء5) 
(ه ققخ للفرد خدِي (01ناط>) ففردية الإنسان مقدسة» ويجب 
أن لا تشخضع أبداً لحقيقة كلية مفترّضة أعلى. بالأحرى» فردية 
الشخص تحديداً هى ما يسعى الدين لبلوغه بتكامل أكبر وأكبر. 
هكذاء يصفُ إقبال الهدف النهائي للحياة الدينية باعتباره "إعادة بناء 
الأنا المحدودة بجعلها على اتصال مع مسار الحياة الأبدي» وإعطائها 
بالتالي وضعا متيافيزيقيا نستطيع بالكاد فهمه جزثئيا لا غير في الجو 
شبد الكائق. لقنا «السحالية 27 

نظرة إقبال للفرد متعارضة بوضوح مع النظرة المقللة من أهمية 
الفرد لمصلحة حقيقة مجردة مفترّضة أسمى» تتطلب إنكار النفس 
والعالم والاستكانة لمعاناة الحياة. فحسب إقبال» تهيمن هذه النظرة 
الأخيرة على الحياة في الهند. أما نظرته الخاصة؛ كما يقول» ف 


(5) من مقالة "هل الدين ممكن؟ (”16طنووه2 مونعناعه 15') فى: همنوناعج و1'* 
الأعنام 1 كلاماعزاء11 كإه ‏ «مقاعيا«ادوومعع 776 ,لقطن1 000 :1 ”*”رعاطزوومط 
,(1954 رووع؟2 لإألوع ملآ 021010 :نمه لصمط) 

أعيد طبعه فى : 6اك4 1 عأممطع 301 ,أ [امع1 دع اطهط لصة عع 1امع]1 .21 صطمل 

1 .53 .م ,(1991 ,2هالتمعهل/ة! عادهلا بجع اط) بر[ممد ماقام 
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' متعارضة مع كل الصور الصوفية لوحدة الوجود عنانتعطامهةط) 
(«نوقنا5 التي ترى الاستغراق في حياةٍ أو روح كلية هدفاً نهاتيا 
لخلاص الإنسان""©. ونظرته متعارضة أيضاًء بالطبع» مع فَيْدانْتا 
وحدة الوجود والنظرة الهندوسية بأن مؤكشاء أي التحرر من مشاركة 
الأنا في الحياة والمجتمعء هي الهدف الأسمى للدين. 

يَرى إقبال الوظيفة الرئيسة للدين كتنشئة وتحقيق للقدرات 
الكامنة للأنا. فهو يقول» "المَثَلُ الأعلى الدينى والأخلاقى للإنسان 
ليس نفياً ‏ للذات («مننهعه671اء5) فلن نو كيد لهاعاء؟) 
(4852310؛ والإنسان يسعى لهذا بأن يصير أكثر وأكثر فردية 
(لهدشهننهم1). وأكثر وأكثر فرادة”7 (عناونهنا)" . 


حسب إقبال» المشكلة الرئيسة للمجتمع المعاصر هي أن الحياة 
الشخصية والاجتماعية لا تُعاش بتناغم مع التكامل الفردي. ولحل 
هذه المشكلة من المهم استبدال الأفكار الدينية الرافضة للحياة بنظرة 
مؤكّدة على الفرد والعالم. العلم لا يستطيع توفير هذه النظرة لأنْ 
الحقيقة المتكاملة للفرد كامنة وراء متناول الفكر المفهومى. وعالمنا 
الحديك» المهيمن عليه بسلطة العقل + يخفق في تمييز الحفبقة 
المكاملة للعاساض القردية, يدن اللغه زرف الثرة كسعرى عقو فى 
طبقة» كنمطٍ يعمل استناداً للتصنيف المفهومي. ْ 


ككل شيء واقعي آخرء الحياة الدينية أيضاً مسارٌ ذو مراحل 


نموّ خاصة. في المرحلة الأولى» التي يسميها مرحلة الإيمان» يتم 
التشديد على طاعة الأمر الإلهي. وهناء تنضبط الحياة حسب 


(6) عمنزعااة ل1ممبرعظ نط .قمهنا ,أءى 7236 ره داءمع56 7726 ,آقطن1 لعستصسفطه831 
ألا .م و(1961 ولقعطعة لعصنص قط 84 :نمدأاكل 1ج رعدهط32آ) هكلام طءزلر 


(7) المصدر نفسهء ص 57-58 011 


0 


متطلبات الإيمان من دون اهتمام بفهم المعنى والغاية النهائيين لهذه 
المتطلبات. فى المرحلة الثانية» مرحلة الفكرء. يتركز التشديد على 
نيل فهم عقلاني لمتطبات وسلطة الإيمان. وفي هذه المرحلة» يوفر 
العلم. واللاهوتء. والفلسفة أساساً وتأويلاً عقلانيين للإيمان. 
المرحلة الثالثة من الحياة الدينية» مرحلة الاكتشاف (10150017611)» 
هى المرحلة الناضجة. وتتميز باكتشاف المصدر النهائى للأمر الإلهى 
8 أعماق كينونة الشخص الخاصة. هناء كما كوك نال اشير 
ل مسألة تَمَثْل شخصي للحياة والقدرة؛ وينال الفرد الشخصيةً 
الخرو لين مشلض رون 'قبوة القالون بن اكنشاف المصدز 
النهائي للقانون في أعماق وعيه الخاص"*©. 

لأنْ الدين في صورته الأسمىء أي المرحلة الثالئة» مرحلة 
الاكتشاف. هو طريق بلوغ تكامل الكائن» فإنّ له الأسبقية على 
السياسة» والاقتصاد والعلمء والفلسفة. أما في المرحلة الثانية» مرحلة 
الفكر» فتُستخدم الأدوات والمصادر الفكرية للعلم والفلسفة بصورة 
ملائمة في خدمة الدين. مع ذلك» ورغم أهميته لحفظ النفس وتنميتهاء 
فإِنَ الفهم العقلي محدود جدا ليقود الكائنات البشرية صوب نمائها 
المتكامل» صوب الكمال الذي هي أهل له. وحسب إقبال: 

الأبدية غيرُ مُنقادة لفكرناء ْ 

الواحدُ فى يدها يصير ألفاً. 

لأنها مُفْعَدَةٌ (عصمة1). فهى تحب الراحة (السكون) (ؤناتطمسم1) 

إنْها لا تَرى البزرة (اعم»ءا). لذا تنظر للقشرة”” (لاعطع. ... 


فق .45 .« ,نرممدمائطط تتمتكل ورة عأموطعءءسنتوى ,عع اه ا لصهة معلام»1 
(9) من : ,23 .ه ,([.0 .ه] ,[.طام ٠ه[‏ :[.م .م]) 41م ندعمعل تلم اكله0 ,لقطن1 لعسصسفطهك3 


مقتبس من بشير أحجمد دار (082آ لقصطك ختطمد8) فى : .2] :[.م .م]) لع2ن1 302/11 
.0 .ص ,([.4 .2] و[.طم 
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حدود مجرد 9 0 اه في 
فرديتها المتعيّنة المتعددة الوجوه» في مستوياتها الأعمق. في وصفه 
للاكتشاف المميز للمرحلة الثالثة من الحياة الدينية» يقول إقبال: 

إذا تحدثنا بصرامةء ليست الخبرة المُفضية لهذا الاكتشاف واقعة 
ذهنية يمكن تدبّرها مفهومياً. بل واقعة حيوية (80]ؤ/ا). يتعذّر 
الإمساك بها في شبكة المقولات المنطقية. فهي تجسد نفسها فقط في 
فعل صانع للعالم أو محدّك له وفي هذه الصورة فحسب بوسع 
الخبرة اللازمنية صب نفسها في لحظة زمانية» وجعل نفسها مرثية 

1 0102 العا‎ ١ 

بوضوح لعين التاري : 


بالنسبة لإقبال» الله هو المصدر النهائي للقيمة» عبّر الفعل الخلاق ل 


فبالفعل الخلاق فحسب يمكن للفرد ( اخخطع الانسكاب في الطاقة الإلهية 2 
الساندة لكل الأشياء. 


مقطع شعري من قصيدة معنونة "كلام الله مع البشر" يُعلن 
عظمة الأفعال البشرية عبْرَ مقارنتها بأفعال الله: 

أنتَ خلقتَ الليل - أنا أوقدت ألمصباح 

أنت خلقتٌ الطين ‏ أنا شكلتٌ الكأس 

أنت صنعت البرّية الجبال والغابات 

أنا زرعتٌ أحواض الزهورء. المتنزهات والحدائق”!". 


)210 7 .ص ,نرطممدماقطط مادق سن عأموطعءمرمك ,ععلامع1 مه عع اام ]1 
(11) مقتبسة من ناتاليا بريغارينا آنيكييف (اعلإءكانصى 3منعهعاء2 21212[12) فى : 
4 .ص ,أهذم] ,عانا 13 


0 ز[ [ [ 1 1# 1 


في التحليل النهائيء حسب إقبال» ما يفعله الفرد هو المهم؛ 
فتكامل الكائن الذي يبتغيه الدين يُمكن نيله فقط بمساعى الشخص 
الخاصة. زوج أبيات من عمله الأعظمء أسراري حُدي (أسرار 
النفس)» يكشف عن قناعته بأن مساعي الفرد هي مفتاح النجاح : 


مُحيطٌ كاملء إذا نِيلَ بالشحاذة» ليس سوى بحر نار؛ 


عَذْبٌ هو الندى القليل المتجمع بِيدٍ الإنسان الخاصة*". 


رَدَكْرِشْئَنْ 

كتب سَرفبلى رَذَكْر 0 (ممصطوت لق ط120 تالهمة5227). الرئيس 
الثاني للهندء العدية 0 المقالات والكتب الفلسفية. وبنحو عام؛ 
يمكن اعتباره فَيْدانتيً» مثل شَنْكرا. فهو يتفق مع شَنْكرا على أن 
الإمبيريقي ليس الواقع النهائي» لكنه منتبه لحاجة معيار المنطق 
والخبرة لأنْ يتضمّنَ الإمبيريقي والعملي» كحاجته لإقرار الفلسفة 
بواقع نهائي. 

واحد من مشاريع رَدَكْرِشْئَنْ ل الرئيسة كان إنجاز فلسفة دين 
مقنعة. ومهمة فلسفة الدين هي تطوير نظرية عن طبيعة الأشياء في 
العالي عر الأسناننالنهادق '“«الاسياء والأنفس » تسر 0 
المتبادلة بين هذه الحقائق الثلاث. هذا النظرية يجب أن تُفِسْرٌ وقائع 
الخبرة الدينية وتتوائم مع العقل في الوقت عينه. مع تأمينها للانساق 
العقلاني» يتوجب وجود أساس النظرية في الخبرة الدينية نفسها. 
نكيزة أر أقوال: الأمساصن الأثفياء بتوكتا ره 

(12) انظر: 42 -39 .جزم برأءى 16 إه داع 56 176 ,لقطو1 

مقتبسة من ناتاليا بريغارينا آنيكييف (اعلإهطنهة همنعدوءط هللماةلة) في : بعاذله31 


.ص ,أهطو1 
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رَدَكْرشْئَنْ نظر إلى اللاهوت» والدُغمائية» والشعائرية» 
والعوسياة» كأمور كانوية شود الدين هر النتعس افشاك 
الأمكانات المثالية 'للحياة البشرية. وهذا البح شخصي ويتعمل 
بالضرورة على كامل الشخص. الخبرة» التي تشتمل على مجرد 
جانب من الشخصء كالشعورء التفكيره أو إرادة ‏ الاختيار 
(«هناه؟)» ليست دينية. ما يميز الخبرة الدينية عن الجماليات» 
والعلم» والفلسفة. والأخلاق هي أن الأخيرة مقٌُودة مبدئياً بواسطة 
الشعور» والعقل» وإرادة ‏ الاختيار» على التوالي. أما الدين» ومع 
تضمنه للشعورء والعقل» وإرادة ‏ الاختيار»ء فإنّه يمضي ورائها إلى 
العركو الأعيى اتتتصس» إلى المصدر القعلى الله العرادت 
البشرية: :كاملا هذه الملكات وموجيا إناها من الكل الذي هو 
مصدرهاء ومستعملاً هذا الكل لتحويل حياة الشخص للتكامل 
والشمول. الدين» حسب رَدَكْرِشْئَنُه هو خبرة حياة الروح”*) (لزم8) 
حيث ترتبط النفس مع ما سواها في كل متكامل وتام. 


كفيلسوف دين» اعتبر رَدَكْرِشْئَنْ معطيات الخبرة الدينية أساسية. 
لكن الخبرة الدينة صعبة الوصف جدا. فهى لا تشبه الخبرة العادية التى 
تقدم أسسى التفكير والكلام عن أنفسئا والواقع المحيط بناء الخبرة 
العادية تفترض مسبقاً الشىء المُختبّر متمايزاً دائماً عن المختبرء وإِنْ 
الذات ليست الموضوع أبدأء ولا الموضوع هو الذات. لكن في الخبرة 
الدينية» الذات والموضوع متكاملان؛ فليس هناك شيء خارج الخبرة 
الموحٌّدة. يشرح رَدَكْرِشْئنْ الخبرة الدينية كما يلي: 


(*) ميزنا كلمة "روح" (بالمعنى الُطلق والمكتوبة بحرف أول كبير ([88118©) في 


الأصل) بالخط السميك (8014): تفريقاً لها عن المعنى العادي للكلمة» كما فعلنا مع كلمة 
' نفس " سابقاً. 


1120 


نوع من الخبرة لا يتمايز بوضوح إلى حالة الذات - 
الموضوعء فهي وعي متكامل غيرٌ مجزوء يجد فيه كامل 
الكائن نفسهء وليس مجرد هذا الجانب أو ذاك من طبيعة 
الإنسان. إنها حالة وعي ينصهر فيها الشعورء وتذوب الأفكار 
في بعضهاء وتُخترّق الحدود وتُتخطى التمايزات العادية. 
الماضي والحاضر يتلاشيان في إحساس بالكينونة اللازمانية. 
الوعي والكائن هناك ليسا متمايزين. فكل الكائن وعيٌ وكل 
الوعي كائنٌ. يلتحم الفكر والواقع وينشأ اندماج خلاق من 
الذات والموضوع. الحياة تغدو أكثر وعياً بأعماقها المدهشة. 
وفى هذا التكامل للحياة والحرية المُدرَكتّينَ» يختفى التمييز 
بين العارف والمعروف. وتُخترّق خصوصية النفس الفردية 
وتُغزى بالنفس الكلّية التى يشعرها الفرد كما لو كانت نفسّه 

1 60133 

الخاصة 2. 
بالإقرار بهذه النظرة للدين والخبرة الدينية» فأيُّ نظرية عن 
الأنفس» والأشياء. والحقيقة النهائية ستلائم بطريقة وافية» بطريقة 
عقلانية مقبولة. وقائع الدين؟ إذا اعتبرنا الحقيقة النهائية» بِرَهْمَنْ» 
الحقيقة الوحيدة» من الصعب رؤية كيف يكون الدين ممكناً. لأنّ 
نفس تسعى ليل الحقيقة النهائية لن يكون ثمة دين. من ناحية أخرى. 
إذا اعتبّرث الأنفس وبْرَهْمَنْ حقائق متباينة ومتمايزة» من الصعب أن 
نرى كيف تستطيع النفس في أي وقتٍ مماهاة نفسها بنجاح مع 
حل ردكرشئن لهذا المأزق هو عدم تأويل بْرَهْمَنْ ككائن 
ستاتيكي بل ديناميكي. فَبْرَهْمَنْ هو الحقيقة المطلقة» الواهبة الأساس 


(13) المصدر نفسهء» ص 618-617. 
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لكل الوجود والمانحة الوحدة للكون جميعه. كل الأشياء متحدة في 
بْرَهْمَنْء وهو مصدر وأساس كل الكينونة. وبكونه كذلكء فإِن 
بُرَهْمَنْ دائم الفعالية» بفضل وظيفته المعبّرة عن طبيعته الجوهرية. هذا 
العمل لبْرَهْمَنْء المعبّر عن كينونته» هو ما يُظهر نفسّه في الأشياء 
والعمنات المخداقة الصائية تقر الكفين والأقياق ولكن باعتيارها 
تعابيرٌ لَبْرَهْمَنْء ليست الأنفس والأشياء منفصلة ومتمايزة كلياً عنه. 

هذا الشرح يفسر التمايزات بين الأشياء والأنفس الفردية» لأنَ 
وظائف بُرَهْمَنُ ديناميكية» دائمة التجدّد. ولأنّ لا واحدة من وظائف 
بْرَهْمَنْ (ولا أي جانب من فعله) تستنفد تماماً طبيعته» فإنّ أي تعبير 
معطى لفعل بُرَهْمَنْ يفتقر لواقعه الكلى حيث تتوحد كل وظائفه وكل 
التعابير عنها. 

يعتبر رَدَكْرِشْئَنْ النفس هي الموضع الذي يجتمع فيه بْرَهْمَنْ 
باعتباره روحا مطلقة». مع العالم» باعتباره عمل هذه الروح المطلقة. 
لأنّ الإنسان يجمع بين الروح والمادة. وهو يستند في هذا على 
التمييز بين النفس الإمبيريقية أو الدنيا والنفس الروحية [2دتزم5) 
5819 أو العُلياء والتي هي في نقائها واحدة مع الروح المطلقة. ويُأول 
جوهر البحث الديني باعتباره النفس الدنيا في سعيها للعودة إلى 
مصدرها في النفس الأسمى. ْ 

الكاية الركييية للدين هن عسنافدة الأشان خلى السنبو قوق 
السدوع المتتروضة مرح السادة والعياةة والرضى» أن يدرك تطابق 
النفس الأعمق مع الروح البنطلفة» المدرة كمايا من العتيوذات 
المتجذرة ببساطة في محدودية صيغةٍ أو وظيفة واحدة جزئية للروح. 
وهذا الإدراك ممكن فقط من حيث الفعالية العملية» وهى فعالية 
كينونة وليست فعالية معرفة. إنه الإدراك الروحي لقو اوقلا لابنه» 
شمَيْتكتوء "أنت هو ذاك' ام 0 ط2)1 في أُوْبَنِشَدُ تشندوغيا 
(878هلصهقط0) » حسب رَدَكْرشْئَنُ 


0 


أسئلة للمراجعة 

1. ما المبادئ الأساسية فى فلسفة غاندي؟ وكيف تتبدى فى 
املوية حاتف ون حوره قن اا القن 0 

2. كيف تدافع عن مبدأ غاندي في اللاعنف؟ ما الذي تراه نقطة 
ضعف في اللاعنف كأساس للفعل السياسي والاجتماعي؟ 

3. كيف تدافع عن نظرة اوربندو في الحياة المثالية؟ ما 
اعتراضاتك الأساسية على هذه النظرة؟ 

4. ما المراحل الثلاث للحياة الدينية حسب إقبال؟ هل توافق 
عليها؟ 

5. ما نظرة رَدَكْرِشْئَنْ للدين؟ كيف يميز بين الجوانب الخارجية 
للدين وماهيته؟ هل هو على حق؟ 


مراجع إضافية 
طعا 2 15 ,صتغخط .ع0 اع :0. تلط لصدع عام لابلا :مط رعازو 6ع/18 عط 
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ر(1952 ,قتعطمه50ه10تط2 عستاارا كه لإمموط1آ :عاعهلا برعلط) «مرمتلطءم 
-015112 لإ6 لإطمهو10[لطم 5 تمقصطدت علقط20خ16 ده 6558(5 213125مء 
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1 أ 


القسم الثاني 


فلسفات شرق آسيا 


رمز ين - يالغ 


10200000 


الجدول الزمني لشرق آسيا 


الأحداث وامفكرون 


سلالة جِؤْ؛ الكتابات الكلاسيكية الخمس. 

0 - 400 ق.م. مدرسة ينيانْغ (القرن السابع ق.م؟)؛ كونفوشيوس  551(‏ 479)؛ 
لاوزي (القرن السادس ق.م؟)؛ موزي (نشاطه 479 9438؟). 
الكتب الأربعة؛ سُنرِيُ (نشاطه 313؟ ‏ 238؟)؛ مَنْغْزِيٌ (372- 
9؟؛ جوائلغرئي (القرن الرابع ق.م.)؟ هان فَيْ (ت 033)؛ مرسة 
الأسماء (هْوَيْ شِية وكَنعْسَنْ لَغْء القرن الرابع ق.م.). 


دُنْغْ جُنْْشْو  179(‏ 104؟)؛ سلالة سِنْ  221(‏ 206)؛ سلالة هان 
(200 ق.م. - 220م.)؛ هواينئري (ت 122 ق.م.). 

يالغ سيُّئغْ (53 ق.م ‏ 18 م)؛ البوذية تدخل آسيا الوسطى والصين. 

ترجمة النصوص البوذية : تطور الديانة الداوية. 


0- 600 م. كُمَرْجِيفا يترجم سوترا اللوتس؛ بُودِدّرما يذهب إلى الصين(520)؛ 
بدايات المدرسة البوذية ثيانتائ» هوايان» نشان» والأرض الطاهرة. 
البوذية تدخل إلى كوريا. 


0 - 800 م البوذية تزدهر؛ تطور بوذية هوايان في ظل فازائمْ  643(‏ 712)؛ تطور 
بوذية تشان في ظل هُْوَيْنْمْ  638(‏ 713): بطريرك رن الصيني 
السادس؛ وحِْيؤ( 617‏ 686) يوحد المدارس البوذية الكورية؛ سايئّشو 
 767(‏ 822) يؤسس تندايْ في اليابان؛ كوكاي  774(‏ 885) يؤسس 
شِنُغون في اليابان. 


0 1000 م. بدايات الكونفوشيوسية الجديدة؛ يان يو  768(‏ 824)؛ لي أو (القرن 
التاسع)؟ اضطهاد البوذية في الصين (845). : 


0 1400 م. مدرسة المبدأ الكونفوشيوسية الجديدة؛ جو ذَنبيْ (1017 - 1073)؟ تُشَّنْغْ 
هاو  1032(‏ 1085)؛ نُشَنْمْ يئْ (1033- 1107)؛ جو سِيْ (1130- 
0؛ لو جيويُوان  1139(‏ 1193)؛ تشِيئُلٌ  1158(‏ 1210) يؤسس 
"سن" في كوريا؛ هونن يؤسس "جودو ‏ شو* في اليابان؛ رِينزائي 
تزدهر في ظل أُيُسايْ؛ دوغَن  1200(‏ 1253) يؤسس "سوتو زن" في 
اليابان؛ بِيْ هوانغ وبي آي من الكونفوشيوسية الجديدة الكورية 
ينخرطان في مناظرة 'أربعة - سبعة". 
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0 1600 م. سلالة منغ  1368(‏ 1644)؛ وانّغ يالغمئغ  1472(‏ 1529)؛ لي جيْ 
(1527 -1602)؟ ليو زُنْغْشُْو  1578(‏ 1654). 

0 1800 م. سلالة نُشِنْغْ  1644(‏ 1911)؟ البوذية تصبح دين الدولة في اليابان في 
ظل توكُوغاوا  1603(‏ 1867)؛ داي جِنْ  1723(‏ 1777). 


0 2000 م. حرب آلافيون  1840(‏ 1842)؛ جمهورية الصين (1912)؛ جمهورية 
الصين الشعبية (1949)؛ كُنغ يورَيْ  1858(‏ 1927)؛ جالْغْ دُنَعْسَنْ 
 1886(‏ 1962)؛ سيّلغ شِيلٍ  1885(‏ 1968)؛ قَنِمْ يو - لان؛ ماؤ زُدُنمْ 
 1894(‏ 1976)؛ الإحياء ما بعد الماوي للفكر الكونفوشيوسي (1976 
الوقت الحاضر). 


وه طاو 6031.162 6 | بدمتا 


الفصل الرابع عشر 


تستند حضارات وثقافات شرق أسيا على أساس فلسفى مكوّن 
أولياً من الكونفوشيوسية» والداويّة» والبوذية. ومع تطورها أو 2 
الضين» انتشرت هذه التقاليد الثلاثة لاحقا فى كورياء واليابان» 
وفيتنام»؛ حيث مرت بتطورات إضافية. بتأكيدها على أهمية الحياة 
البشرية» وصونهاء وتهذيبهاء وتعظيمهاء ونَيْل التناغم في المجتمع 
والطبيعة» فإِنْ هذه التقاليد الثلائة ارتبطت بشدة بالسياسة والأخلاق 
وقدّمت الأسس الروحية» فضلاً عن الفلسفية» للفكر والممارسة 
الشرق آسيويين. بالتالي» فإنَ دراسة فلسفة شرق آسيا أمر مهم ليس 
بسبب جدارتها الحقيقية فحسب» وإنما بسبب الاستيصارات التى 
تتيحها في الذهن الآسيوي والثقافة الشرق آسيوية أيضاً. ْ 


بدايات الفلسفة الصينية 


باعتبارها طريقة للتفحص النقدي للطبيعة البشرية وسّبّل العيش السليم» فإنْ 
بدايات الفلسفة الصينية توجد فى كتاب التغيرات 00/104865 /07 /2800» وهو 
نص يرجع إلى حوالى 900 ق.م. وعبر تأثيره على تعاليم كونفوشيوس 
ولاوزي في القرن السادس ق.م.ء أصبح ملمحا مركزيا في كل من 
الكونفوشيوسية والداويّة» التقليدين الفلسفيين المحليين. 


10م دما 


الصين قبل الكونفوشيوسية 


رغم وجود دلائل على حضارة متقدّمة في الصين في الأزمنة 
القديمة» فإِنْ التاريخ المسجل الفعلي يبدأ مع سلالة 1 (عومقطة) 
(تقريباً 0 - 1046 ق.م .). الأدلة المتوفرة تشير إلى أنها كانت 
حضارة متقدّمة. مشلا كان الفن فى هذه المرحلة متقئاً تماماً حتى 
بالنسبة للمعايير الحديثة. انتهت هذه السلالة بغزو شعب جو 
(ناهمط2)» والذين» حسب التقليد» أسَسو سلالة جؤٌ في 1122 ق.م. 

رغم أنهم أكثر بدائية فنياً وثقافياًء فإنَ جؤ كانوا شعباً قوياً ذا 
عزيمة. غزوا أراضيّ واسعة من الصين بواسطة القوة والبأس الصرفين. 
وحيث لم تكن لديهم وسائل لإدارة كل المناطق المغزوة كدولة 
واحدة» قاموا بتفويض السلطة الإدارية لرؤساء ونبلاء موالين» مُفْطعين 
إياهم الأراضي مقابل ولاء وتعاون هؤلاء الملاكين الممنوحي الأرض 
حديثاً. واضح أن هذا النظام الإقطاعي عمل جيداً خلال الفترة المبكرة 
من حكم جؤء حيث كان لكل مالك أرضٍ حرية ملموسة وسلطة في 
حدود ممتلكاته» وهذه الامتيازات بدت تستحق جيداً قيمة الضرائب أو 
المساهمات العسكرية التى يدين بها للملك بدوره. ورغم أنه لا شيء 
هناك يبين أن النصف الأول من مرحلة جؤ كان بمستوى تقدم مرحلة 
شانُغ الأسبق» فإنها كانت مرحلة سلام وأمن نسبيين ضمن بنية النظام 
الإقطاعي الجديد. وبسبب هذه السلام» صارت تعتبر لاحقا "مرحلة 
ذهبية ' في تاريخ الصين المبكر. 

هذه السلام كان قصيراً نسبياً. فقد كانت قوة ملوك جؤْ وحدها 
هي التي منعت الإقطاعيين التابعين والأقنان المضطهدين من العصيان. 
ومع مرور الزمن» تبين أن الملوك لم يملكوا حقاً القوة للسيطرة على 
الأرض المغزوة» حتى بواسطة الإقطاع. ونشأ اضطراب أكبر وأكبر 
فى البلاد. السيد الإقطاعى انقلب على سيد إقطاعى آخرء والأقنان 
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تمردوا عندما رأوا السادة ضعيفين وسلبيين بما يكفى. الولايات 
المتجاورة أضعفت بالحرب والنزاعء وهموجمت من الإقطاعيين 
الأقوى والأكثر بعدا. 

بحلول 770 ق.م.» وصلت الأمور إلى نقطة تمكن فيها تحالف 
من الأسياد الإقطاعيين من مهاجمة عاصمة جو في الغرب بنجاح. 
جؤ دمئ مسيطراً عليها من تحالف السادة الإقطاعيين الذي أمسوا 
السلطة الحقيقية فى حينها. كانت السلطة تنتقل بثبات من يد لأخرى» 
وكانت الحرب والنزاع نظام ذلك الزمان في القرنين السابقين مباشرة 
لولادة كونفوشيوس. العنخف والمكائد وسما المشهد السياسي» 
والمصلحة حلت محل الأخلاقية. هذه المكائد والحروب الناجمة 
عنها سيبت الكثير من الفقرء والمعاناة» والموت. 
الكونفوشيوسية 

فى ظل هذه الأزمة القاسية التى اجتاحت الصين في القرون 
السابقة مباشرة لولادة كونفوشيوس ولاوزي» يتوجب النظر لفكرهما. 
فهذه الأزمة هي ما يساعد على تفسير تشديدهما على الإصلاح 
1 ق.م.» بدا واضحاً أن مشاكل الشعب تنبع من السلطة المتسّيدة 
التي تُمارّس دونما مبدأ أخلاقي ولمصلحة ترف الحكام لا غير. لهذا 
دعى لتطوير شخصى للفضيلة الأخلاقية وحث على الإصلاحات 
الاجتماعية التي تسمح بإدارة الحكومة لمنفعة كل الناس. هذا يمكن 
أن يحدثء كما يرى كونفوشيوس.ء إذا فهم أعضاء الحكومة ذوو 
التكامل الشخصي الأعلى» حاجات الشعبء. واهتموا بخير الناس 
كاهتمامهم بشؤونهم هم. 

المبدأ الكونفوشيوسي, "لا تفعل للآخرين ما لا تريد فعله 


11 اا 


لك" يمثل مبدأ بارزاً وشجاعاً للإصلاح في سياق المجتمع الصيني 
الموصوف توّاً. مبدأ ناجم عن التفكرات في الشروط الأخلاقية 
المطلوبة لمجتمع مثالي. الموقف الكامن وراء هذه التفكرات يعتبر 
المعرفة بالبشرية أكثر أهمية من المعرفة بالطبيعة» ومعرفة التطور 
الأخلاقي أكثر أساسية من معرفة الخطط السياسية. إذا لم يستطع 
الناس معرفة وتنظيم أنفسهمء كيف لهم الأمل بمعرفة الطبيعة 
والسيطرة عليها؟ وجد كونفوشيوس أن مصدر الخير الإنساني 
والأخلاقية ليس في الطبيعة بل في البشرية نفسها. التطور الشخصي 
والاجتماعى م عبر تهذيب الذات» والذي يمكن أن يؤدي إلى 
تناغم اجتماعي وتحقق إنساني. 

عاش كونفوشيوس من 551 إلى 479 ق.م.» لكن بعض أفكار 
الكونفوشيوسية مأخوذة من أزمان أسبقء. بينما لم تُطوّر أفكار أخرى 
إلا لاحقاً. استناداً إلى التقليد» استلهم كونفوشيوس من الكلاسيكيات 
الخمس 015:5 1:6. والتعبير عن أفكاره. بما فى ذلك تطويرها 
من الكونفوشيوسيين اللاحقين» متضمّن في الكتب الأربعة «اد/ 
6 الكلاسيكيات الخمس هي (1) الكتابات الشعرية (شِيْجِنْغْ 
8مازنط5)» وهى مجموعة أشعار من فترة جؤ (2) الكتابات التاريخية 
شجنغ ا وهي مجموعة من السجلاتء. والخطابات» 
والوثائق الحكومية من الفترة 2000 إلى 700 ق.م. (3) كتابات 
التغيرات يِيْجِنْغْ (©«نزالا) وهي منظومة وصفات لتفسير الطبيعة» 
استعملت على نطاق واسع لأغراض العرافة» لكنها استعملت أيضا 
كأساس لتطوير الحكمة والفضيلة (هذا العمل يُنسب عادة إلى وَنْ 
و انغ (وصة77 مع7). 1100 ق.م.) (4) كتابات الشعائر لِيُجي (1زنآ)» 
وهي مجموعة من القواعد المنظمة للسلوك الاجتماعي» صَنْفت بعد 
وقت طويل من كونفوشيوس,. لكنها قد تمثل قواعد وعادات 
اجتماعية من أوقات أبكر بكثيرء و(5) حوليات الربيع والخريف 
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تُشُنتُشيو (لالوصتتطح)» جل بالأحداث التاريخية من 722 | 
لستتسير وهي ,2 رتحية. من ١‏ 
1 ق.م. 


الكتب الأربعة هي (1) المُختارات لُنْيُو (نارهددآ)ء وهي أقوال 
كونفوشيوس لأتباعه» مجموعة ومحررة بواسطتهم (2) التعلم العظيم 
داوسوَ (2)030:<06» وهو تعاليم كونفوشيوس المتضمنة اقتراحاته لتنظيم 
الحياة والمجتمع. هذا النص قد يعكس تطوير سْئْزِي (221) (مفكر 
كونفوشيوسي لاحق) لفكر كونفوشيوس . (3) مذهب الوسط جنغيّنغ 
(28ملإع8همط2)» وهو تعاليم كونفوشيوسية عن التناغم والتوازن في 
الحياة (4) كتاب مَنْغْرِي (32462821)» وهو تفصيل لبعض المبادئ 
الكونفوشيوسية بواسطة مَنْعِْيء المفكر الكونفوشيوسي المبكر. 

جوهر التعاليم الكونفوشيوسية المتضمَّنة في هذا الأدب هو 
إمكان تكامل الحياة والسلوك الشخصيين وتحقيق النظام الاجتماعي 
بواسطة تطوير الطبيعة البشرية رَنْ (262) من خلال عملية تهذيب - 
ذاتي أخلاقي. عندما يفعل كل شخص هذاء فإنَ المجتمع سيتحول» 
وسيعمٌ الخير والسلام» وسيمسي الناس سعداء. 

بالإضافة إلى تطوير الكونفوشيوسية بواسطة مَنْعْزِي (تقريباً 371- 
3 ق.م.)» يمكن إيجاد تفصيلات إضافية لتعاليم كونفوشيوس في 
كتاب السَئْزِي 21 77 المنسوب إلى سَنْزِي (#1صدءة) (تقريبا 320- 
8 ق.م.). سَنْزِي شدد على الحاجة للفضائل الكونفوشيوسية عبر 
إحالته إلى الشر المتأصل في الطبيعة البشرية. هكذاء بينما شدد مَنْعْزي 
على الحلجة الممارينة تضائل الأتسائيةء والاسستعانة الأخلاقية: والطاعة 
البنويّة”* (1ذاة) لإدامة الصلاح البشريء فإنّ سُنْزِي زعم بوجوب 
ممارستها لاجتثاث الشر من الكائنات البشرية واستبداله بالصلاح. 


(:) طاعة الأبناء لوالديهم. 
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الداوية 

الأوضاع اليائسة لتلك الأزمان تقدّم أيضاً سياقاً يفسر نشوء 
الداويّة» التى شددت على الحاجة للبحث فى ما وراء وعود وعهود 
الكائنات البكترية عن مصدر للسلام 007 لاوزي (:2)1:8202» وهو 
حكيم أسطوريء غالباً ما يفكر فيه كمعاصر لكونفوشيوس. النص 
الذي يُسمى أحيانا اللاوزي» وأخرى داو د جنغ (عهأز12200). قد يكون 
نضا يمثل أفكار :جماعة من المفكرين الداوتيق: تحث على العودة 

يقة حياة مستندة إلى الطريق الأساسى داو (280) للكون. طريقة 

الحياة هذه بسيطة ومتناغمة» حياة يتم فيها التخلي عن دافع المنفعة» 
ونبذ الشطارة (169612655©)», وإزالة الأنانية» واختزال الرغبات. وفى 
ظروف الصين حيث كان الجشع والرغبات المنفلتة تسبب مشاقاً 
ومعاناة يصعب تخيلها تقريباء فمن المفهوم أن فلسفة تشدد على 
الحاجة للعودة لطريق الطبيعة ستجد أتباعاً مهيئين. آمن الداويّون أنه ما 
دامت الأفعال البشرية تحفز بالجشع» والوضع الاجتماعي» ورغبة 
السلطة» فليس هناك أمل في الانسجام والسلام. 

نالت الداويّة أساساً إبستيمولوجياً وميتافيزيقياً بواسطة جُوائْغْزِي 
(:82ههبط2) (القرن الرابع قبل الميلاد). جُوائْمْرِي أكد أيضاً على الطريق 
الطبيعي (7873(1 1541ا]213) كمقابل للطريق الشخصي المتكلف والمتصنع 
وشدد على أهمية الفعل بعفوية وبتناغم مع الداو. واقعاء إحياء تعاليم 
خوائغزي هو ما قدّم الأرضية المشتركة للقاء الداويّة والبوذية التي تنامت 
في الصين خلال القرنين الرابع والخامس الميلاديين. 
الموهية 

رغم أن الكونفوشيوسية والداويّة أصبحتا أكثر الفلسفات الصينية 
المبكرة تأثيرأء فإنهما لم تكونا الفلسفتين الوحيدتين في تلك الأيام. 
الموهية» التي أخذت اتجاهها الرئيس من موزي (981020)  468(‏ 376 
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ق.م.)» اشتركت مع الكونفوشيوسية في الاهتمام بالدعوة إلى رفاهية 
أكبر للناس. ومثل كونفوشيوس» زعم موزي أن مقياس رفاهية البشر 
هو الناس لا الطبيعة أو الأرواح. لكن موزي اعتقد أن التشديد 
الكونفوشيوسي على تهذيب البشرية كان غامضاً جداً لو أريد له 
الحالة البشرية هي التوجه صوب الرفاهية الفورية للناس. شعار 
الموهيين كان "تحسين الرفاهية العامة وإزالة الشر"» والمعيار الذي 
نادوا به لقياس صلاح أي شيء هو فائدته في تحقيق السعادة البشرية. 
فى الآخرء حسب الموهية» يتوجب قياس القيمة من حيث منافعها 
لليشر المنافع» بدورهاء يمكن أن تقاس من حيث تنامي الثروة» 
وعدد الناس » والرضا. 

موزي نظر لنفسه بتعارض مع كونفوشيوسء ربما فكر بنفسه 
التوليفة الكونفوشيوسية (5أقعط]0ل[5 نةأءنا4ه00) التى كونها ذُنْغْ جُنْعْسُو 
(نتنطوعدهط2 عده12) والتى ستصبح الأيديولوجيا الرسمية للصين لألفى 
عام» فَإِنَ التأثير البعيد المدى للفلسفة الموهية كان تعزيز 
الكونفوشيوسية عبر إضافة بواعث ومعايير نفعية (1711481182) للمبادىئ 
والمعايير الأخلاقية التي نادى بها كونفوشيوس. وكانت النتيجة فلسفة 
إنسانوية”*' (10اكنصةدنا11) بنكهة نفعية وتشديد عملى أكبر. 
مدرسة الأسماء 

كان لمدرسة الأسماء تطورها المبكر فى عمل مناطقة هْوَيْ شِيْهُ 


(طنطد نسط)  380(‏ 305؟ ق.م.) وَعُنْغْسَنْ لغ (28م.آ لتتاذعده6) 


() أي ذات صبغة أو سمة إنسانية» تمييزاً لها عن "الإنسانية' بمعنى "البشرية" 
)11 مقصسبطط) . 


1101نم دما 


(ولد تقريباً 380 ق.م.). الاهتمام الرئيس لهذه المدرسة كان العلاقة 
بين اللغة والواقع. هؤلاء الفلاسفة كانوا مدفوعين أساساً بالمواضيع 
النظرية» وبخلاف معظم المفكرين الصينيين» كانوا مهتمين بالمعرفة 
لذاتها أكثر من منفعتها. تركيزهم على المواضيع المنطقية جعل مدرسة 
الأسماء فريدة» حتى أمست أحيانا هدفاً للسخرية جرّاء لاعمليتها. 
الصين في ذلك الوقت. فإِنْ تفحص العلاقات بين الكلمات والأشياء 
والاهتمام بالمعرفة لذاتها أفاد كترياق مهم ضد النزعة العملية المفرطة 
للفلاسفة الآخرين. فقد أفادت في إبقاء الاهتمام بالنظرية حياًء 
وأمست الدراسات فى العلاقات بين الكلمات والأشياء لاحقاً مفيدة 
في كل من الداويّة والكونفوشيوسية» عندما صارتا تبحثان عن أساس 
ميتافزيقى لفلسفاتهما الاجتماعية. 


فلسفة التغي 

ييْجِنّغْ 64119 آي - تُشِنْغْ (وصتطء-])ء» أي الكتابات الكلاسيكية 

عن التغيرات”* ى (وعقصقطن 0 عأوقةا0)» في صورتها الأبكرء تبدو 
أنها كتيب عرافة استعمل أصل في مرحلة شائغ اليا ومرحلة جو 
المبكرة. يتكون النص من أربع وستين سلا افق /* ** (مروروم21), 
كل منها يمثل نزعة معينة للتغير»ء بصحبة نصوص مرتبطة بهاء» بعضها 
مؤلفة فى فترات متأخرة كمرحلة هانُ (15185): الغرض منها المساعدة 
في تأويل السداسيات. استخداماتها المبكرة» ربما من القرن العاشر 
إلى القرن السادس قبل الميلاد» لعلها كانت كاستخدام عظام الكهانة 
(5©ده8 واعة:0) فى مرحلة شائغ للتنبؤ بما يحمله المستقبل. فعبّر 


(*) ويرد في موضع آخر في هذا الكتاب باسم كتاب التغيرات (دمعبه0 زه /م80) . 
(:#) تكوين من ستة خطوط. 
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اختيار سيقان الألفيّة”*' أو رمي قطع نقدية» يتم توجيه من يستشير 
النص إلى السداسية ذات العلاقة» والمتكونة من تركيبة من ستة 
خطوط بعضها متقطعة يِنْ (9[2) وأخرى متصلة يانّغ (28هلا). بواسطة 
الإحالة أولاآً إلى الخكد**” دعوو الكلي النابع من اسم 
السداسية» ومن ثم لأقوال كل من الخطوط الستة للسداسية» اعُتقد 
بإمكان التثبو بالمستقبل. 


رغم أن الأسباب الأصلية لاستشارة السداسيات» خلال حقبة 
شائغ» كانت أساساً لاستشارة الأسلاف والتأئير فيهم» فإِنَ التركيز 
تحول تدريجياً إلى فهم كيفية تغير الأشياء. كان يعتقد أن الواقع 
يتكون من عمليات دائمة التغير وليس من أشياء دائمة». وأن 
السداسيات ترمز لنزعات التغير ومراحل العمليات. مع نهاية مرحلة 
جوء صار فهم التغيرات بِيْ (1) طريقة لتعلم كيفية عمل الطريق 
(داو) عبر قطبي يِنْ ويالغ. وهذا بدوره ولد استبصاراً في ديناميكية 
التغير وولد حسّأ بمشاركة الفرد الخاصة فى العمليات الكونية. 
فبالتحسب للتغيرات المحتمة في الحياة والتناغم معهاء بدا ممكاً 
تحاشي الكارثة وتحقيق النجاح. بدايات فكر يئيائغ نجمت عن 
الفضول الطبيعي حول صيغ عمل الطبيعة. كان هناك سؤالان ضمنيان 
فى هذا الفضول المبكر عن الطبيعة. السؤال الأول كان عن أصل 
الأشياة: فك نينا الكوة؟ والتبوال الكانى ان من #ركينيه القون: 
كيف تفعل العمليات والأشياء التي تصنع العالب؟ 

فكر يتياغ بدأ كمحاولة للإجابة عن سؤال كيفية نشوء الأشياء. 


حسب هذا الفكرء جاء الكون نتيجة للتفاعلات بين القوتين الأوليتين 


649 أي ذات الألف ورقة» نوع من نبات. 
(#:*) أي تقرير معنى السداسية. 


10 اا 


المتعارضتين ليِنْ ويالغ. لأن الأشياء تُختبر كأشياء متغيرة» كعمليات 
تان إلى الكينونة (28أ86) وتخرج منهاء فلا بد أنها تملك كلا من 
يانغ» أي الكينونة» وينْ» أي الافتقار للكيئونة. من دون يائغ لا شيء 
يمكن أن يأني إلى الوجود. ومن دون ينْ لا شيء يمكن أن يخرج 
منه. بالتالي» التفاعل بين الينْ واليائغ مطلوب للطبيعة لأجل أن تنشأ 
وتفعل. 

نظرية الفاعلين الخمسة وُوَسِلْغْ (28 نان آ) هي جوهرياً جواب 
عن السؤال عن تركيب الكون» ولا عن أصله. حسب النسخ المبكرة 
من النظرية؛ فإنَ الفاعلين الطبيعيين الخمسة المسيطرين على فعل 
الطبيعة يمّلون رمزياً بالماء» وهو عملية الترطيب والغوص؛ النارء 
عملية الاشتعال والنشوء؛ الخشب. عملية الثنى والاستقامة؛ 
المغدة» عملية: الانتاج. والتشكل؟ والأرض > عملية 'التماء. والإثمان: 
توليفات هذه العمليات تحدد عمل الكون. مثلاً» عندما تكون القوة 
الممثلة بالخشب هي المهيمنة» عندها يكون الربيع. وعندما تكون قوة 
النار مهيمنة» يكون الصيف. الخريف يمثل صعود المعدن» والشتاء 
ينجم عن هيمنة الماء. في الصيف. الأرض هي المهيمنة. القوى 
المتأصلة في الفاعلين الخمسة تدحر بعضها وتهيمن على بعضها 
اعفن انحط معطي بكاة ساد يعمد النان والنان تمت 
المعدن. والمعدن يقطع الخشب» والخشب يحفر الأرض» والأرض 
تصدّ الماء. كل سمات ونزعات الطبيعة نتيجة لتوليفات متبانية من 
الفاعلين الخمسة. فوق هذاء يُنظر لطبيعة البشرية والتطور البشري 
متصلين فى الحركات الأولية للكون» حيث تُرى الطبيعة والكائنات 
الوقيوية اث يله ناا 

نظرية الفاعلين الخمسة ونظرية ينيانُغ رسختا الصلات 
والتفاعلات بين السماءء والطبيعة» وعالم البشرء وأسستا سلسلة من 
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الترابطات المتبادلة بينها. وعبر التفاعل مع التقاليد الأخرى» مرّتا 
صارت في النهاية قوية التأثير مع صعود الكونفوشيوسية الجديدة 
(دسستصةأهيقهمه2160-0) في القرن التاسع الميلادي. 


القانونية 

المدرسة الميكرة الأخرى ذات الأهمية الملموسة هى القانونية. 
أكثر فلاسفة هذه المدرسة أهمية هو هانْ فَئْ (:56 132]) لتو فى 233 
ق.م.)» رغم أن المدرسة نفسها أقدم نات عدة من السبانين: 
الافتراض الأساسي لهذه المدرسة هو أن البشر بطبيعتهم خطائين» 
وبالتالي فإِنَ سلطة القوانين والدولة مطلوبة لصلاحهم. هذه المدرسة 
تتعارض مع الكونفوشيوسية» خصوصاً بعد منْغْزِي» التي شددت 
على الخير المتأصل في الطبيعة البشرية. ولاعتقادهم أن البشر طبيعياً 
ميالين للخيرء دعا الكونفوشيوسيون للاقناع الأخلاقي» وليس 
للقوانين والعقوبات» كواسطة للارتقاء بالسعادة البشرية وخير 
المجتمع. رغم هذه الاختلافات الأساسية, فإِنْ التأثير بعيد المدى 
لتشديد القانونية على القوانين والعقاب ساهم في تعزيز 
الكونفوشيوسية عبر جعل المؤسسات القانونية واسطة للأخلاق التي 
دعت إليها. 1 
التوليف 

خلال حقبة سلالة هان (51828) (206 ق.م. ‏ 220 م.) كانت 
هناك محاولات عدة لتوليف تعاليم المدارس المختلفة. واحدة من 
هذه المحاولات كانت بواسطة مجموعة من الباحثين الداويّين الذين 
ألّفوا هُوائْنائْزِي (:2هههنص]8)» الذي قُدَّم إلى الإمبراطور وَُوْ (:1) 
في 139 ق.م. وهو مجموعة من مجمل المعارف التي يحتاجها حاكم 
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داويّ ليحكم الإمبراطورية» حيث قُدَّمت كوزمولوجيا داويّة متأخرة 
نميا كون تبه :لكات الطروق (داو) على _الععافب» الفكان: 
والعالمَ» والقوى المادية» وين ويانغ» وكل الأشياء. حسب هذه 
النظرية» فإِنَ بنْ ويانغ صارا مبدأي توليد التغير من بين كل الأشياء 
في العالم. الحاكم الحكيم يجب أن يفهم هذاء بعقل صافٍ من كل 
الانفعالات والانحيازات عبر تهذيب الذات» ليستطيع الاستجابة 
بعفوية وانسجام لما ينشأ من مشاكل. محاولة أخرى للتوليف كانت 
بواسطة لغ جَنُعْشو(ناطدعدهط7 عده2)  176(‏ 104 ق.م.)ء وهو 
كونفوشيوسي نجح في جعل نسخته من الكونفوشيوسية تُتبنى 
كأيديولوجيا رسمية في الصين. سرّ هذه التوليفة هو تكامل فريد بين 
الفكر الكونفوشيوسي. والداويٌ» والقانوني» وين - يالغ فكرٌ يجد 
ترابطات مباشرة بين السماءء. والأرضء والبشرية. بتشديده على 
الطاقة الأولية نْشِى (و) الموجودة فى قلب كل تغيرء رأى كامل 
الكون كحقل لطاقتي بِنْ ويالغ. هنانان الطاقنان تتحركان السماء 
وتحولان الطبيعة أيضاًء والأشخاص» والمجتمعات. حسب دنغ» كل 
الفعاليات ناجمة عن قوى يِنْ ويانغ» اللتين تتجليان عبر الفاعلين 
الخمسة. كونفوشيوس تصور الشعائرء والحق. والطاعة البّنوية» 
والفضيلة» متجذرة في الإنسانية (لإانمهدن85) رَنْ (دع©). لكن مع 
دُنغ» وللمرة الأولى» أمست هذه الأفكار الكونفوشيوسية المركزية» 
والإنسانية نفسهاء ترى متجذرة في العمليات الكوزمولوجية لين ويائغ 
ومتأسسة بواسطة القوة الخلاقة للسماء نفسها. 


استفادة الداويّين والكونفوشيوسيين» من أمثال ذُنْغْ جُنْعْشُوء من 
نظريتي يِنْ - يالغ والفاعلين الخمسة تبين أن الكونفوشيوسية والداويّة 
صارتا أقرب في ذلك الوقت» ووجدتا أرضية مشتركة للتفسير. مع 
ذلك تفعيل هاتين الفلسفتين كنتيجة لتلاقيهما» وللإخصاب المتبادل 
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الناجم بينهما» كان عليه الاتعظار القروث عنديذة» إلى ححين إدنفال 
حافز البوذية. في الواقع» لم يستطعء قبل القرن التاسع الميلادي» 
لقاءً الكونفوشيوسية والداوية الممهد بواسطة هُوايّنانزي 
(نتههدنهنة1)» وُنْعْ جُنْعْشُوء الإثمار بصيغة فلسفة جديدة فاعلة هي 
الكونفوشيوسية - الجديدة. 


جزء من سبب التأخر الطويل لهذا التطور هو أنْ دُنْغْ جُنْعْشُو 
كان ناجحاً في جعل الكونفوشيوسية تُتبنى كأيديولوجيا للدولة. هذا 
عنى بالطبع أن الداويّة والمدارس الأخرى كانت خارج التفضيل 
الرسمي» وإزالة معظم التحديات النقدية المطلوبة لتطور فلسفي فاعل 
وصحي. على مدى ألف عام تقريباً بعد تبني الكونفوشيوسية 
كأيديولوجيا دولة» ظل التشديد الأساس مركزاً على وضعها موضع 
التطبيق. 


البوذية 

رغم أن البوذية دخلت إلى الصين من الهند قبيل نهاية القرن 
الأول الميلادي. فإِنَ التطوير الرئيس الشرق - آسيوي لها بدأ في 
الغرن الرابع؛ وازدهارها الأكبر حدث في حقبة سلالتي سُوّي (ننا5) 
وتائغ (ق8طة1)  589(‏ 906 م.). واقعاء اثبتت البوذية جاذبيتها الكبيرة 
بحيث أصبحت الطريقة المهيمنة فى التفكير على امتداد شرق آسيا 
من القرن السابع إلى القرن الثاني عشر. وفي الصين» خلال حقبة 
سلالتي سْوَّي وتائغ  589(‏ 906)» تقدّمت مؤقتاً على كل من 
الكونفوشيوسية والداوية. 

كل المدارس الفلسفية البوذية المختلفة دخلت إلى شرق آسياء 
لكن فقط تلك المدارس التي استطاعت التواؤم مع مبادئ الداويّة أو 
الكونفوشيوسية صارت مؤثرة. تقليداً ماذيّمَكا ويؤغائشارا في مَهايانا 
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هما من استطاعا في النهاية تقديم الأساس لتحويل البوذية إلى 
مدارس تاتضخة عرزا مثل هُوايان (0هئا1118)» وفاسيائغ (عمهنعة8)ء 
وثيائتاي (تقخصهة1)» واللأرض الطاهرة (300.آ ودن5)» وتشان 
(مه6). ماذيَمكا أدخلت إلى الصين بواسطة كُمَوْجيفا 
(312(108تصدكة)ء الذي وصل إلى نشانغان (صهعصهط©) من موطنه 
كُتشا (2طهناءة) في 402 م. وبمساعدة فريق كبير من الباحثين» ترجم 
معظم النصوص السنسكريتة المهمة لمّهايانا إلى الصينية. واحد من 
أهم التطورات الصينية المبدعة في البوذية كان تحويل فكرة ماذيّمَكا 
عن سينا (8لإهنا8) (الفراغ)» وهي الفكرة المحورية في فكر السبيل 
الوسطن يدا فرفري دكر: ملي وفعنهدا 3ش يران الفهيان 
ودوام الكائنات» إلى فكرة رئيسية إيجابية جوهرياًء وتحديداًء 
الحضور الكلي للبوذانية (8000488-11000) باعتبارها الواقع الحقّ لكل 
الأشياء» الممكن إدراكه عند دحر الانفصال والدوام. 


هوايان وثيانتاي 

في الصين» تحول تقليد ماذْيَمكا إلى مدرسة هوايان وتحولت 
يؤغائشارا إلى مدرسة ثيائتاي. لكن في كل من هوايان وثيانتاي» تلقى 
التشديد الهندي على الطبيعة المركبة ذهنياً للمعرفة وعلى طبيعة 
الوجود تأويلات إيجابية قوية. النشوء المتبادل الاعتماد تم تأويله 
كتسبّب (2058]08©) كلّي أو كونيّ» وبحسبه». كل عناصر الواقع 
حقيقية تماما وتعكس بعضها البعض بالكامل. كلية الواقع رؤيت 
كتناغم كبير للواعي وغير الواعي؛ المحض وغير المحض» البسيط 
والمركب. الفصل (دهتاعصدزوز0) الهنديء» 'إنا حقيقي أو غير 
حقيقي " أصبح عطفأ («مغعصنازده©) صينياًء ' حقيقي 0 حقيقي 
معا"» والتناغم الكبير (لإدمصصضة11 لصوءدك), تناغم كل المتناقضات 
في الكونء ممكن لأن كلا من العناصر النهائية التي يتكون منها 
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الكون يتضمن فى داخله كل العناصر الأخرى. وبالتالي» يحتضن كل 
المجالات والنزعات المختلفة في العالم. 


الأرض الطاهرة وتشان 

المدرستان الأخريان للبوذية الصينية اللتان ازدهرتا خلال حقبة 
سلالة تانغ وانتشرتا على امتداد شرق آسيا هما الأرض الطاهرة 
(فنُغتو)؛ ونُشان رَنْ (م26) كل من هذين التقليدين تأثر بقوة بماذيّمكا 
ويؤغانشارا. مدرسة نُشان بدأت كطريقة فى التأمل. التأمل يتضمن 
رو الاقياء اشرق عير معارب النيدم من دوين التراكيت المعرنية: 
هذه الرؤية المباشرة لها تأثير نافٍ للتولد والانقراض» والنشوء 
والتوقف. والفناء والبقاء» والوحدة والتعددية» لأن هذه الأزواج من 
المتناقضات مجرد تراكيب مفهومية. هكذا فإِنّ نفيها ببساطة مجال 
للتأكيد على حضور الطبيعة الحقة لكل الأشياء عبر الإدراك المباشر. 
الاستنارة المميزة بالقدرة على رؤية كل الأشياء فى طبيعتها الحقة هى 
هدف التأمل فى نُشان. مدرسة الأرض الطاهرة رأت أن الاستناد إلى 
جيوة الشخص العابلية دن بيدا فى تلك الأوقات البعدهرر: 
وقندذث على القدرة السظلة للبرواك والبروسكنات التسساطلين: 
وتحديداً. ركزت على قدرة أُمِتَبا (2ط6هانسة) لإنقاذ كل الكائنات 
بواسطة تمكينها من أن تُولّد ثانية في الأرض الطاهرة حيث تستطيع 
نَيْل الاستنارة بيسر. 

القبول الصيني للبوذية» من القرن الرابع فما تلاه» حدث في 
زمان تآزر فيه كل من التدهور السياسي». والعسكريء وانحدار 
العادات والفضائل الكونفوشيوسية التقليدية» إضافة إلى موقف الداويّة 
الجديدة (2160-128015) بالانسحاب والانعزال من الحياة العامة 
تآزرت جميعاً لخلق نوع من الفراغ الروحي. بوذية مهايانا التي جذبت 
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الصينيين مجّدت المّثل الأعلى للبوذانية» مؤكدة للمؤمنين أنهم 
امتلكوا أصلا بدايات هذه الحالة المتكاملة من الكينونة. فوق هذاء 
عبر قبول مساعدة البودسّئفات المقدسين السماويين الذين لا 
يحصّونء والذين ظلوا لدهور لا تعد يعملون بلا كلل فى كل أرجاء 
هذا الكون الشاسع» فإنهم يستطيعون أيضاً بلوغ البوذانية. 


الفلسفة الكورية 


كل من البوذية والكونفوشيوسية.» اللتين دخلتا إلى كوريا قبل 
أكثر من ألف وخمسمئة عام» مرّتا بتطورات مهمّة هناك» وصارتا 
تشكلان الهوية والثقافة الكوريتين. البوذية التي دخلت بدءاً إلى كوريا 
بواسطة الرهبان الصينيين الزائرين في القرن الرابع» أصبحت مؤسسة 
اجتماعية مهمّة عندما تم توحيد البلاد خلال حقبة سلالة سلا المتحدة 
(5:113 4ننهتا)  668(‏ 918). وقد كان الراهب وُنُهيو (متإطده/18) 
(617-686) أول من كامل التعاليم البوذية المتنوعة التي جلبت من 
الصين بطريقة خلاقة بحيث أصبحت ذائعة بين الناس. ولكن خلال 
حقبة كوزيو (0ل109)  935(‏ 1392) أصبحت كوريا بلدا بوذياً 
بعمق» مع رعاية الدولة لذلك. وفي خلال هذه الفترة أعطى تُشِئُل 
(لنسسنط©)  1158(‏ 1210) لكوريا صيغتها الخاصة من نُشان» المسماة 
سن (808). 


رغم أن التعاليم الكونفوشيوسية أدخلت إلى الصين منذ القرن 
الرابع وتغلغلت في النظام التعليمي منذ القرن الثامن» فإنه فقط مع 
بداية حقبة سلالة بي (1ل) (1392-1310) حلت محل البوذية باعتيارها 
الأساس الأولي العاف والتعليم» والثقافة الكورية. ومع حلول 
القرن السادس عشرء قام المفكرون الكوريون بمساهمات أصلية 
عديدة في الفكر الكونفوشيوسي». وعلى رأسهم تكؤيغيّ (1”068(96) 
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 1501(‏ 1570) ويُلْفُك (#امعلبظا)  1536(‏ 1584). مناظراتهم حول 
العلاقة بين البدايات الأربع للفضيلة والعواطف الأساسية السبع 
لتهذيب الذات أوصلت مجمل النقاش حول الطبيعة البشرية وتهذيب 
الذات إلى مستوى جديد من الإتقان الفلسفى. 


الفلسفة اليابانية 


دخلت البوذية إلى اليابان في القرن السابع الميلادي عن طريق 
كوريا والصين. عبر تاريخهاء كان للبوذية اليابانية تفاعل مهم مع 
تقليد شِنتو (51:0نط5) المحلي. مبدئيا تم دعم البوذية بواسطة سلسلة 
من الأباطرة الذين اعتقدوا أنها ستنفع البلاد. من بين الصور الأبكر 
للبوذية التى أدخلت إلى اليابان» فقط مدرسة هوسو 11058565) 
(ادمطه5» المستندة إلى تقليد فاشيائغ الصيني» حظيت بنفوذ مستمرء 
وصولاً إلى وقتنا الحاضر. في القرن الثامن» تم تأسيس تقليد هوايان 
الصينى كمدرسة كُغون (001طه5 همعه1). التى صارت ذات نفوذء 
وكيا بسبب المماهاة بين بوذا فايُروتُشانا (مسقعوعتة7؟ قطفقس8) 
والإمبراطور. وصورة بوذا العملاقة في فايروتشانا فى معبد توداييجي 
(نزنه104) في نارا (22:2)» المهداة عام تبكر #تذكيرنا ينيو 
كغون. حتى لو أن لها أتباعاً قليلين في يومنا. 

في وقت مبكر من القرن التاسع» أسس كُوكاي (نهعانة) -835) 
(774» والذي يسمى غالبا كوبو دايشى (501نة(1 12050)» مدرسة 
شينغون (562001 همعصنئط5). ولأنها 17 من بوذية تئترا التى أكدت 
على الإيماءات (65نؤوع©)». والأصوات» والألوان» والشعائر كان 
لشنغتون تأثير دائم على الفنون في اليابان. 

أيضاً في وقت مبكر من القرن التاسع» قام سايْتشو (0ءنهة) 
(822-767)» المعروف أكثر باسم ذَنُغيو دَايْشِيٍ (تطوته2 ملإهمء©), 
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وبعد عام من الدراسة في ثيانتاي في الصين» بتأسيس تقليد تنداي 
(نهلمء1) في ماونت هيييء. قرب العاصمة الجديدة في كيوتو. 
تئداي كانت حافزا مهمّاً لفكر وفن جديدين فى اليابان فى القرون 
التالية وأدت لنشوء مدرسة الأرض الطاهرة جودو (000) التى 
أسسها هونَّنْ (810868)  1133(‏ 1212) ومدرسة الأرض الطاهرة 
الحقة (لههآ عتناط عده1) التى أسسها شينران (ممعصنطة) (1173 - 
2.22 أما الطائفة النِيتُشيرنية 000" التى شددت على سوترا 
اللوتنس (12ا5 5ناأمآ)» أسسها تيون 200  1222(‏ 1282) 
كإصلاح لتئداي. 


بوذية رَّنْ (مونط8000 مء2) في صيغة رِيُثْزاي (نههمهنع) تم 
إدخالها إلى اليابان فى 1191 بواسطة أَيُساي (81581)  1141(‏ 2»)1215 
وهو راهب تندائي'* ذهب إلى الصين ليتدرب على طريقة نجي 
(أزمنآ) في التأمل. بسبب قدرة أيُساي على المكاملة بين العامة 
والفن» والدين» فإنَ رِيْئْزاي صارت بسرعة عاملاً مهمّاً في الثقافة 
اليابانية. أيُساي نفسه تم تبجيله ليس كمؤسس لرِيْئزاي فقطء بل كأب 
لثقافة الشاي اليابانية. الصورة الأخرى الرئيسة من بوذية زَنْء وهي 
سوتو زَنْ (268 225016 تم تأسيسها في أيهيْ جيْ في عام 1027 
بواسطة دوعن (2ءعه2)  1200(‏ 1253) بعد أربع سئين من الدراسة 
والممارسة في الصين. ولسوتو رَنْ اليوم تقريباً خمسة عشر ألف معبد 
وخمسة ملايين عضو. 


الكونفوشيوسية الجديدة 
التأثير القوي للبوذية الصينية» إضافة إلى إحياء الفكر الداويٌ» 


(#) أي من مدرسة تَنداي. 
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ساهما في تجديد قوي للكونفوشيوسية خلال فترة سُنغْ (5088)» 
وهو تجديد يشار إليه عادة بالكونفوشيوسية الجديدة. واقعأء قدّمت 
الكونفوشيوسية الجديدة أساساً لنقد البوذية. الفلاسفة 
الكونفوشيوسيون نزعوا ليكوئوا شديدي النقد للفلسفات البوذية منذ 
دخولها إلى الصين. اعترضوا على تشديدها على دحر المعاناة 
والموت» والذي بدا لهم أكثر قليلاً من هروب أناني. الجانب 
الرهباني من البوذية» المتضمن للتخلي عن العائلة والمجتمع» بدا 
متعنتاً لهم؛ لأن من الواضح تعذر هروب الكائنات البشرية من 
المجتمع. كما نقدوا أيضاً للتشديد البوذي على الفراغ (55عمتامممط8) . 
لأنه بدا لهم نافيا للواقع ولقيمة كل شيء. فاعتبار كل الأشياء ‏ بما 
في ذلك الطعام والملبس - غير واقعية والاعتماد عليها مع ذلك» بدا 
لهم تناقض. لكن أعمق اختلاف بين الفلاسفة الصينيين والمدارس 
البوذية لعله كان التشديد الصيني على الواقع الاجتماعي والأخلاقي 
باعتباره أساسيأء بالتعارض مع التشديد البوذي على الحقيقة والمعرفة 
مع وجود هذه الاختلافات» وبمصاحبة الموقف النقدي 
للفلاسفة الصينيين تجاه البوذية» فإِنّ نشوء الكونفوشيوسية الجديدة 
ليس أمراً صعب الفهم. إنه يمثل محاولة لمعارضة البوذية بفلسفة 
صينية أكثر شمولا ورقياً. بسبب النزعة التركيبية» كان ممكناً للفلسفة 
الجديدة إدراج عناصر من البوذية وأخرى من الداويّة في 
الكونفوشيوسية. أساس هذه التوليفة كانت فلسفة ييُجنغ (همنزتلا) 
المعاد اكتشافها. لامتلاكها الاهتمام بالواقع الاجتماعي والأخلاقي 
المميز للفلسفة الصينية الأبكرء كان من الطبيعى أن يكون 
للكونفوشيوسية الدور الأساسي قي إعادة البناء. ٠‏ 


رغم إمكان تتبع بدايات الكونفوشيوسية ‏ الجديدة لفترة هان يُو 
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(نلاآ صوكم) 160 824).» فإِنّ صياغة شاملة ومحددة لها لم تدرك 
لحين فترة سنْمْ (5028)  960(‏ 1279). فخلال فترة سنغ ظهرت 
مدرسة المبدأ 0 ؟ه [أممطء5)ء وتم إنجاز تركيبة جو سي 
(23]1 ماط2)  1130(‏ 1200) العظيمة. مدرسة الذهن 6ه 1همطءة) 
(0هنل3» والتى مالت باتجاه المثالية» تأسست أيضاً خلال هذه الفترة. 
وأبرز فلاسفتها ما أن جيويُوان (5قنالاناف1 ندآ)  1139(‏ 1193) ووائغ 
يالغمنغ (8منسعمهل عمه1)  1472(‏ 1529). المرحلة الثالئة من 
تطور ار تمثلت بالمدرسة الإمبيريقية ([همطء5 اوعتتاممم8) 
لمرحلة تشِنغ (58:©)  1644(‏ 1911). هذه التطورات الثلاثة في فكر 
0 الجديدة ستناقش في الفصل المخصص لها. 


بِنْ وبانغ في فلسفة شرق آسيا 


عند إجمال التطور التاريخى للفلسفة فى الصين وبقية شرق آسياء يمكن أن 
يقال إن الفلسقة» عن عي أغر كان لمدين ونانه الخاطيق بيه 
ووجدت كمالها في التناغم الكبير (5135:2023 6320) لهذين المبدأين 
المتعارضين. الكونفوشيوسية تمثل يانغ في الفلسفة الصينية من حيث 
تشديدها على الجهد المهم الموجه بشرياً لتحويل النفس والمجتمع. أما 
الداويّة فتمثل يِنْ الفلسفة الصينية من حيث تشديدها على التخلي عن 
الفاح الأسالي بحيث إن التحول: يجري طبيعياً وعفوياً بالتناغم مع ذاو, 
الكلوتفوشيوسية الجنديدة؛: في سعيها لمناغنة المبادقع جميعاً"وفي جبغها 
لقوق التوفية». والكوتتوكتيوسية:<والداوية«تدل التكامل البسناعم بين بن 
ويالغ. 


السماث الأساسية 
الإطلالة التاريخة الموجزة تكشف عن سمات معينة أساسية 
ودائمة في الفكر الشرق آسيوي. الأكثر أهمية بينها ربما أن الهدف 
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الأساسي للفلسفة هو تحويل الذات الهادف لإدراك الكمال الكامن 
للكائنات البشرية. كانت هناك قناعة دائمة بأن البشر ببلوغم إمكاناتهم 
البشرية الشاملة يستطيعون إيجاد التناغم والتحقق في علاقاتهم بين 
بعضهم البعض وعلاقاتهم مع الطبيعة. 


رغم أن الفلسفات الصينية المتنوعة تتفق على أن الهدف 
الأساسي يجب أن يكون بلوغ الكمال البشري» فقد رأينا اختلافها 
بوضوح حول طريقة بلوغ هذا الكمال. الاستبصار الداويّ كان إمكان 
ثيل الكمال باتباع الطريق الداخلي (داو) للطبيعة. الاستبصار 
الكونفوشيوسي هو بلوغ الكمال عبر تهذيب الطبيعة البشرية (رَنْ) 
والفضائل الاجتماعية. الاستبصار البوذي كان إمكان نيل الكمال 
بواسطة الاستبصار التأملي في الذهن. الكونفوشيوسية الجديدة» 
المستلهمة بدرجة معينة من البوذية الصينية» تجمع استبصارات كل 
من الداوية والكونفوشيوسية. 


الكمال البشري له جانب مزدوج في الفكر الصيني. فقبل كل 
شيء» يتضمن كمالا باطنياً ينعكس في سلام وقناعة الفرد في تناغم 
علاقاته (أو علاقاتها) مع الآخرين ومع الطبيعة. ثانياًء يتضمن كفاءة 
في السلوك الخارجي في الحياة» والقدرة على العيش جيداً بصورة 
عملية» عبر توقير السياق الاجتماعي لوجود الإنسان العادي المستمر 
من يوم لآخر. هذا المثل الأعلى للكمال الخارجي والباطني يسمى 
"'الحكمة الداخلية والمَلّكية الخارجية" 0" , 


كل من الكونفوشيوسية والداويّة» اللتان تقدّمان أسس إلهام 
فلسفة الكونفوشيوسية الجديدة اللاحقةء تتشاركان بهذا المثل الأ 
نهو شيو سي بهد 


(*) بمعنى أن يكون الإنسان حكيماً من الداخل وذا تصرفات رفيعة خارجياً. 
لمعي ل جما امن هده رقي رجي 
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للكمال الباطني والخارجي. لاوزي يقول إنه ما لم يعرف المرء 
ويعيش طبقاً للقواين الداخلية للكون» والتى يسميها "الاعتيادية" 
(اهصدهل8)؛ فسينتهي إلى كارثة. لكن عبر اتباع سُنة الكون» يمكن 
إنجاز كل الأشياء. بالنسبة إلى كونفوشيوس كان أكثر الأشياء أساسية 
تهذيب إنسانية الفرد وتنظيم كل النشاطات طبقاً لهذه الإنسانية 
المطورة. 


هذا الهدف الشامل لإدراك الكمال الباطنى وتجسيده خارجياً 
الفبدا لعل فلظة شرق آنا مشبيفة لكر مجالات النقاط الأساتى» 
الفلسفة لم تكن مفصولة عن الحياة» والممارسة اعتبرت 0 
الفصل عن النظرية. العديد من الفلاسفة العظماء تبوأوا مراكز إدارية 
في الحكومة أو كانوا فنانين. تقييم الفلاسفة اعتمد عادة» في التحليل 
الآخير» على شخصيتهم الأخلاقية. من المتعذّر تخيّل شخص سيئ 
يمكن أن يكون فيلسوفاً جيداً. الاختبار الحقيقي للفلسفة كان دائماً 
قدرتها على تحويل أتباعها إلى أشخاص أفضل. 


لأن الكمال الإنساني هو الاهتمام الأساسء فإنّ الرأي 
بالأشخاص يأتي أولاً. العالم البشري هو الأولي؛ وعالم الأشياء 
ثانوي الأهمية. في الكونفوشيوسية» هذه السمات تجسدت في 
التشيديك "على التطور الأخلاقى وعلى الإنسانوية الاجتماعية لفهوة) 
(0وتمقسصس8 فى الداوية» تحلث فى التشديد على تحويل النفس 
والمسجمغ عبر تميطالحياة البشرية بالعطاتق .مع -طريق الطبيعة. 

التشديد على الكمال البشرئ بودق: طبيعيا إن العشديد علن 
تهذيب النفس والاهتمام بالعائلة والجماعة. لكنه أيضاً سمة مميزة 
للداويّة» التي تؤكد على أهمية التحول الشخصي عبر نيل الفضيلة 
التي تأتي باتباع الطريق الطبيعي (داو). 
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ممارسة الكمال أفضتٌ طبيعياً للتأكيد على الفضائل العائلية» 
لاسيما الحب العائلى» والذي يمل حجر الزاوية للأخلاقية. البيئة 
المباشرة للأطفال 8 تركيب اجتماعي يتأسس بواسطة العائلة. هنا 
يتم تشكيل وصياغة أخلاق الطفل وشخصيته الروحية. هناء عبر 
نموذج حب وطاعة الوالدين» تتأسس بدايات الكمال. 

بالتحول إلى الميثودولوجيا”* (وع0015هط3246)» فإِنّ التشديد 
على شمولية النظرات المبينة بوضوح في التفكير المتبادّل الترابط 
الذي أدى إلى فلسفة ين يانغ» كان اعتباراً أساسياً. بدل البحث عن 
الحقيقة عبر إقصاء النظرات المتنوعة البديلة باعتبارها نظرات زائفة» 
نَرَعَ الفكر الشرق ‏ آسيوي للنظر إلى الحقيقة كتركيب من نظرات 
صحيحة جزئياً. هذا يؤدي إلى روح من التوليف والتناغم تفضي إلى 
التسامح والتعاطف. الأشخاصء والممارسات» والنظرات المختلفة 
يتسامح معها وينظر إليها بتعاطف لتقدير قيمتها. 


الججاج الفلسفي لمفكري شرق آسيا عادة أقل استنتاجية بوضوح 
في الشكل وأكثر إيحاءً من ججاج المفكرين الغربيين. فهم يعتمدون 
أكثر على الخيال» والاستعارات» والمماثئلات» ساعين لجذب القارئ 
إلئ التفكر الشخصي في الأفكار المناقشة والمحاجّات المقدّمة. فقد 
كان من المفهوم أن التفكر والتأويل الشخصيين مطلوبان لرؤية سُبُل 
استعمال المحاجات وكيفية عملها. قراءة الكتابات الكلاسيكية 
الكونفوشيوسية أو النصوص الداويّة تتطلب الدخول بقوة في حوار مع 
النص» إطلاق الأسئلة والاستجابة للمُحاجّات والاقتراحات الموجودة 
فيه. رغم أن الحقيقة مهمة» فالدقة في التحليل والصرامة المنطقية تتم 
موازنتها عبر أهمية الأساليب والمناهج المحفزة للتفكر الشخصي. 


(#) علم المنهج. 
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النزوع إلى رؤية كيف تكمّل الأفكار والنظرات المتعارضة 
بعضها بعضاً ينعكس في النزوع إلى التوليف. والإتيان بالأفكار 
المتعارضة والمختلفة إلى نظرة أو موقف جديدين. البحث عن التناغم 
في نظريات وصيغ حياة متضاربة بوضوح مكن المفكرين الشرق - 
اسيويين من صهرها معا في كل جديد بالطريقة نفسها التي اجتمع 
فيها بنْ ويانغ» رغم أنهما متضادان» لخلق الكون كله. مثلآء هناك 
اختلافات أساسية بين الداويّة والكونفوشيوسيةء والبوذية لا تبدو 
متشاركة في جوانب كثيرة مع أي منهما. مع ذلك تم الترحيب 
بالبوذية في شرق آسياء ومنذ أكثر من ألف عام مضتء». تشاركت 
هذه الفلسفات الثلاث في الأفكار والمناهج المطلوبة لخلق الصرح 
المهيب للكونفوشيوسية الجديدة. بالإضافة» فإنَ هذا الموقف التوليفي 
يؤدي إلى التسامح مع أفكار وأفعال الآخرين» وينمّي التعاطف 


هذا التلخيص للسمات الرئيسة لفلسفة شرق أآسيا يشير إلى 
ميراث غني. التشديد على بلوغ الكمال الإنساني وتفضيل الشمولية 
الميثودولوجية يوحيان بأن على القارئ الغربي السعي للتعامل مع هذا 
التقليد ضمن سياقه الخاص ومن حيث ميزاته الخاصة. فهو لا يتلاءم 
بدقة مع المقولات العقلية الغربية» الناجمة عن التركيز على المعرفة 
بالعالم الخارجي » وتفضيل الحصرية الميثودولوجية 001081081هطا»31) 
(ووعمعلازونااء: واقعاء واحد من التحديات الرئيسة أمام فهم الفكر 
الشرق - آسيوي هو رؤية مواطن تشابهه واختلافه مع الفكر الغربي. 


أسئلة للمراجعة 


1. كيف أثرت الأوضاع في الصين قبل - الكونفوشيوسية في 
تطور الفكر الكونفوشيوسي والداوي؟ 
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2. قارنْ وقابل بين الفلسفتين الكونفوشيوسية والداويّة. ما هي 
الاختلافات الرئيسة بينهما؟ وكيف تتشابهان؟ 

3. ما الذي تتناوله نظرات العمليات الخمس والينْ - يالغ؟ ما 
الذي تشترك به؟ وكيف تختلف؟ 

4. ما الكونفوشيوسية الجديدة؟ وكيف تتضمن عناصر من الفكر 
الأبكر؟ 

5. ما كان الهدف الأساسي للفلسفة الصينية؟ اشرح هذا الهدف 
من حيث "الحكمة الداخلية والمّلكية الخارجية". 


6. ما السمات الرئيسة للفكر الشرق - آسيوي؟ 
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11 1 / دنا 


الفصل الماس عشر 


فلسفة ينيائْغ في كتاب التغيرات 


يتياغ أو كتاب التغيرات آي تُشِنغْ (58ن1-0) في كتابة الحروف 
بطريقة ويد جلز الأقدم) هو النص الفلسفي الأقدم والأكثر أهمية 
فى الصين. لسوء الحظء يُفكر فيه عادة ليس أكثر من كُتيْب عرافة» 
وسداسياتة (مسدمعهءء11) الأربع والستين تستعمل فقط للتنبؤ 
بالمستقبل. صحيح أنه كان أصلاًء في الألف الثاني قبل الميلاد 
يستعمل للتنبؤ بالمستقبل لخدمة الأسلاف أو تقديم النصح للحكام. 
لكن في الثلاثة آلاف عام التي تلت ذلك تطور لشيء أكبر بكثير» 
وصار أساسا للكوزمولوجياء والطبء والعمارة» وعلم الفلك» 
والخيمياء» والبسيكولوجياء والكثير غيرها في الصين. واقعاًء تغلغل 
أيضاً في الذهن الصيني بحيث صار أساساً لمجمل الثقافة الصينية”"". 


(1) المصادر التالية كانت عوناً كبيراً في كتابة هذا الفصل: 
[1) عانازا[ 186 :هاجهلا معطا عتراععل 07 انه د105دم0) 6[] 12180117218 بطاتصد .ل خرعمطم لكآ 
ثلا رعااأكدعااه اتقطن)) مستطن) اا و«متاي أمظ ذاة هته (دععاتمل كره عتددماء 07 ,وطن 
“زه أه80 ره ومنطن 7[ 7856 ,تساعطاة/الا لمقطعنظ :(2008 رووءوط هتمتعدالا كه رانو ملآ 
هلط( 4 تدمعتنه0) زه عأدكه0 ,2021آ :(1952 ,ؤكل[800 «معطاصوط عله لا وجعلط) دمو تمدن 
/1[8) تطالآ .ل لتقطعت] نإ .كصهها ,أ8 وضع[ لماء«منعاس[ كه وطن [ 6[ا زه 12110ده 1 - 


10م دما 


تاريخ النص 

لأنه أبكر محاولة صينية لفهم وتنظيم العالم» صر ينْيانُغْ 
الأساس للفلسفة الصينيةء مؤثراً بقوة على كل التقاليد الفلسفية التى 
أعقبته» بما في ذلك الكونفوشيوسية؛ والداويّة» والبوذية» 
والكونفوشيوسية ‏ الجديدة. ولأنه موضوع لأكثر من ألفين من 
الشروحات» فقد أثر بعمق في كل ثقافات شرق آسيا وقدّم 
الكوزمولوجيا وطرق التفكير الأساسية فيها. ليس هناك نص صيني تم 
توقيره ودراسته أكثر من هذا النص الكلاسيكي. الباحث العظيم من 
نُشِنغ (©8مْ0)» لِي غوائدي (نلههن0 11)» تحدث نيابة عن آلاف 
الباحثين عبر آلاف الأعوام عندما قال: "حسنة الحكماء في تكوين 
الكتابات الكلاسيكية للتغيرات (0882865© 01 0135516©) مكافئة لخلق 


كل الأشياء وتنظيم العالم"20. 
لماذا هذا النص مهم لهذه الدرجة؟ للإجابة عن هذاء علينا أولاً 


أن نسأل» ما هو ينيائغ؟ النص كما يتوفر لدينا اليوم يتكون من 


4ه عاال-ة عغط1]"' ,قسصعغطن) عمالا-قمسطن :(1994 ,ؤوععط لإالورع امنا للطصسيام0 1رملا 
بر (ممدماتطط ودعستطنت ره بمععة .له ه810 80 نهذ '"رومتلمتط1 6ه جوه/خا ومم-مدا 
01 80016 عطا عمتطعدء1*' ,رصم كل-ء12 :71-106 .زم ,(2009 ,ععق 180111640 :2ه2506م.آ) 
نا70 ه86 لطة ,(1997 ,آالهط) 2 .مط ,2 .لملا يواكلم الامطه ««متنوع نوس “رومع صقطت 
لدعا ولإطمهاء7 عومدلا -صتلا عطا 1ه امنامععة مذ :21 ةأمعمسيعاممرمن) ومتعظ-ع ستسرمععء8" 
0/1 10 كه [ء00مطل ولاه ”مم00 ...له 8101 80 نمز "رمم زل-تلا قط 1ه ممزؤزلا 
بلمقاعمظ ,كأامقاطع ,اأمطوععلل4م .وعلمءذ كعتطمهدم1تلط ١7/014‏ عتمعطعة) برزممدماتتاط 
.86-6 .مم ,(2003 رعأدقطقة :71 ,دماعم 1اتسظ 
(2) انظر : عسار! 116 اسه لآ عط واءرعل 07 هنجه دمتدمن) ع[ عاطتجدم لهل بطاتصمة 
وء تنتاعع رط اتقطعكآ ,متكا .م مس0 ع و«ملانتاويه كنة مجه (دعع جم زه عأععهك ««ه ,عاط8© 1) 
1999 101 

ما لم يشر خلاف لذلكء» كل الاقتباسات من اليينغ (8«ازثلا) مأخوذة من: 
امعطكطة7 :لزهلا بنجع1ظ) دومودمط0 ره عام80 مه وطن [ 7176 ,مساأعطائلالا لتقطعتع8 
.(1952 ,و[مم8 
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جزئين. الجزء الأول هو النص الكلاسيكي الذي ينسبه التقليد للملك 
وَنْ (صعللا عسن]) أو الدوق جو (1اهط2 20116) فى بداية القرن 
الحادي عشر ق.م. هذا النص يتكون من أربعة وستين شكلاً رمزياً أو 
سداسية» كل منها تتكون من ستة من الخطوط المتصلة (يانغ) 
والمتقطعة (يِنْ). في أبسط الصيغ» فإِنْ السداسيات هي في المقام 
الأول محاولة لتبيين كيف تتغير الأشياء» وفى المرتبة الثانية»ء محاولة 
لتبيين كيف يستطيع الشخص الاستجابة بأفضل السّبّل للتغير. لأن ينْ 
ويانغ هما القوتان الأساسيتان الحيويتان اللتان تصنعان كل ما يوجد 
وتحددان كل التشكلات والتحولات التي تجري في الكون, فإِنْ هذه 
كل سداسية تمثيل بصري رمزي لفكرة أو صورة ذهنية لقوى التغير 
الفاعلة فى موقف معطى. 


السداسيات تستخدم لتوجيه الاختيارات البشرية 


باستعمالها كطريقة لفهم الأوضاع الدائمة التغير التي تجد فيها الكائنات 
البشرية أنفسها والتي يمكن لخيارات الفعل فيها جلب النجاح أو الإفضاء 
إلى الكارثة» فإِنْ السداسيات استعملت لإرشاد الخيارات الإنسانية على 
مدى ثلاثة آلاف عام ولها قيمة معاصرة. إنها تستطيع المساعدة في اتخاذ 
الخيارات الأفضل لأنها تستطيع مساعدتنا في فهم المواقف التي نجد فيها 
أنفسناء وأوضاعنا في هذه المواقف» وعلاقاتنا بالآخرين فيها. إنها تستطيع 
مساعدتنا أيضاً على فهم كيف أن وضعنا الحالي تطور من أوضاع سابقة» 
إضافة إلى مساعدتنا على رؤية الأوضاع المستقبلية التي يمكن أن تفضي 
إليها أفعالنا. 


الأجنحة العشرة 771285 76# التي تم تأليفها في أوقات مختلفة بين 


1011122220 


في 206 ق.م. هذه الشروحء وى سق القلية بعفهنا 
لكونفوشيوس نفسهء قيمة جداً لأنها تتفحص الافتراضات والتقديرات 
الفلسفية المسبقة فى النص الكلاسيكى. ابتداءً من زمن هان ولوقتنا 
الحاضرء يُقرأ النص الكلاسيكي عادة بصحبة الشروح. 

النص الكلاسيكي نفسه تطورٌ لنص أسبق بكثير. أصلياًء حسب 
التقليد» في عام 2000 ق.م.» رُكُبت خطوط بِنْ وخطوط يالغ في 
مجاميع من ثلاثة خطوطء. ثلاثيات (281:05ع151)». بواسطة الحاكم 
المُسمى قُو سِي (1< دا). ومع أنه بعد ألف عام أمسى نص يتياغ 
الكلاسيكي من الثلاثيات الثمانية» أربعا وستين سداسية» فمن المفيد 
الأسداة مشرعتاامة القلاقنات الى هن أسظ شيا لأ السداسيات 
ببساطة تراكيبب من الثلائيات المرض قد واحدة فوق أخرى. تركيب 
خطوط بِنْ ويانغ في مجاميع ثلاثية يكوّن ثمانية تراكيب محتملة» 
والتي تظهرء مع علاقاتها المتبادلة الأولية» في الشكل (1.15) أدناه. 


هذه الثلاثيات تبين» من تركيبها لخطوط يِنْ وخطوط ياغ 
كيف أن الأشياء تتشكل من قوتين أساسيتين في الكون. كل ما 
يحدث في الكونء. في السماء والأرض» في الطبيعة والعالم 
البشري» مرمّز بهذه الثلاثيات. إنها تمثل تراكيب القوى التي تخلق 
كل الأشياء الموجودة والمحددة لثباتها ونزوعها للتغير. ثلاثية كان 
لمعا مومع ك1 أي الماء» على سبيل المثال» تمثل التفاعلات بين 
قوى ينْ ويائغ المولدة لكل ما هو سائل» بما في ذلك الماء. ورغم 
أذ الجاء تفيد يظرق مشعلقة :فاه هبار' رهزا للخطر» لأنة سيت 
الفيضان والغرق. الثلاثيات نفسها أيضاً تتغير باستمرار مع تغير 
خطوط يِنْ وياغ» ممكنة إياها من أن تعكس التغيرات التي تجري 
في العالم» سواء في الأوضاع البشرية أو العمليات الطبيعية. 
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يها لالا ييا 
لللا لِللا كد 
لالا 3 لالا كعد 

عن جَنْ سْنْ تنشيان ل : يٍ 
(جبل) ‏ (رعد) 2 (ريح) 2 (سماء» (نار)ة ‏ (أرضص) (ماء) ١‏ (بحيرة) 


شكل 1.15 العلاقات الأساسية بين الثلاثيات 


طريقة تفكير ينيا 

ما الذي 9 سِى إلى هذا الفهم الفلسفي للكون. كما 
معبر عنه في الثلائيات؟ نحن نعرف أن الفلسفة تنمو دائما من 
الملاحظة ومن التفكر فى ما يُلاحظ. فى الصينء ليس الأمر 
مكدلنا. حس. خرافة لو بن فإنه عندما نظن إلى أعلي» الالحل 
أشكال السماءء وعندما نظر إلى أسفلء. لاحظ أنماط الأرض. 
لاحظ أنماط (6:6225) الطيور والوحوش وكيفية ارتباطها مع 
البيئة. بعناية لاحظ نفسه والآخرين. حتى الأشياء البعيدة» فقد 
كان شمولياً في ملاحظاته. وبالتفكر بعمق في ملاحظاته. كان 
ثادراً على فهم كينية تولك 'الأقيافه» وازذفارهاه -و#تهورها, «وحشيد 
فهمه هذا في تسق الكلاثيات: الدمائبة التي استعملها ليبين كيفية 
وجود الأشياء وتغيرها. من الواضحء أن قُو سِيء. كالمفكرين 
الصينيين الذي كوّنوا يئيائغ» نظر بعمق في نفسه وفي العالم من 
حوله. ناظراً للتفاصيل الفريدة للأشياء والأنماط المعينة لتحولاتها. 
بالنظر إلى الأشياء مترابطة تبادلياً ببعضها وبنفسه هوء فهم أن 
الوجود كل منظم وموحد. لكن وحدة الوجود آه لإؤنهلآ) 
(ععمة8:15 المشاهدة في يئيائغ هي الوحدة التي تتضمن 
الاختلافات» فهي كل مؤسس من عمليات وأشياء متنوعة. فوق 
هذاء هي كلَّ يمكن فهمه في جوانبه المتغيرة واللامتغيرة عبر 
التمثيل الرمزي في ثلاثيات وسداسيات. 


طن 1.6/31 لدمنادا 


كتاب التغيرات يكشف عن أن المفكرين الصينيين» عندما لاحظوا العالم 
من حولهمء رأوا أن العالم الطبيعي والعالم البشري مترابطان بقوة ومتغيران 
باستمرارية. رأو أن كل شخص وكل شيء من بدايته إلى نهايته» متغير 
باستمرار. إن الطريق الطبيعي للكون هو أن كل شيء متغير باستمرار» 
والأشياء تتولد» وتنطورء وتنحدر. ومن توقفهاء تنشأ أشياء جديدة. 


بتفكرهم في الأنماط المختلفة الملاحظة في هذه التغيرات» 
رأى هؤلاء المفكرون المبكرون أنواعاً مختلفة من الثبات أو البقاء 
إضافة إلى الأنواع المختلفة من التغير. أول أنواع الثبات وُجد في 
القاعدة التى تقول بأن كل شىء يتغير دائماً. هذه القاعدة بذاتها ثابت 
لا يتخير أبداً. الثابت الثاني وجد في أنماط التغير التي هي بذاتها غير 
متغيرة. فمن اللامتغير تبادل سن يباتع لمق عونا ذائما ” التهار داق 
يعقب الليل» والربيع دائماً يعقب الشتاء. النوع الثالث من الثبات 
وجد في دوام الأشياء رغم تغيراتها. فرغم أن الشخص يتغير باستمرار 
من الولادة إلى الموت» فإنه الشخص نفسه الذي يمر بكل التغيرات. 
رابعاً. جهة السماء في الأعلى والأرض في الأسفل وكل ما بينهما 
يبقى ثابتأ عبر كل التغيرات. خامساً. فضائل السماء والأرض التي 
بواسظتها تحلتان -رتعدياة وعفغان: -وترقان كل الأشياء غير 
متغيرة. سادساً. الفضائل البشرية التي بواسطتها يساعد البشر السماء 
والأرض في وظائفهما الخالقة والمغذية هي أيضاً ثابتة. هكذاء يُتوقع 
من الكائنات البشرية الاستمرار في تهذيب فضائلها الأخلاقية. أخيرأء 
النزوع نحو التوازن» نحو تناغم طبيعي في الكون». هو نوع سابع من 
الثبات وسط التغير. عندما يضطرب التوازن الطبيعى وتغدو الأشياء 
في تنافر مع تعضهاء إن تعديلاً طبيعياً يعي الأشياء لنحالتها المتناغمة 
الأصلية. 
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في الأنماط المتكررة الحدوث للتغير» رأى مفكرو يتياغ القوى 
المتعارضة» لكن المتكاملة في عملها. في القوى المتبادلة الأدوار لينْ 
ويائغ» رأوا تأسس» وتشكل» وتحول كل ما يوجد. لأن يِنْ ويالغ 
أساسيان جداً في رؤية ييْجِنْغْ لكيفية وجود الأشياء. من المهم 
تفحص هذين المفهومين بعناية. كلمة يالغ أشارت في الأصل إلى 
الجانب المشرق من التل» الجانب الذي تشرق عليه الشمس» بينما 
أشارت يِنْ إلى الجانب المظلل. لكن لأنَّ من البيّن للخبرة الشائعة أن 
ما هو مشرق في الصباح مظلل في المساء وأن المظلل في الصباح 
مشرق في المساءء فمن الواضح أن فكرة تبادل الأدوار بين يِنْ ويالغ 
متجذرة فى الخبرة» فقد نشأت من ملاحظة التغيرات والتفكر فيها. 
عي التعميم من :كله الخيرات الأساسية » غبار ين ومائغ يبرا إلى 
العلاقة المتبادلة المتعارضة بين الضوء والظلام. فقد لوحظ أنه كما 
في الأشياء المشرقة والمظللة» متى ما تغير شيء ماء يعني أن هناك 
تبادلاً في أدوار ينْ ويالغ. التغير يتضمن دائماً بنْ ويانغ في علاقة من 
الاستبدال المتبادل. لمعانٌ الضوء يُرى دائماً معا مع عتمة الظل 
المكونة لخلفية الضوء. كما أنه ليس هناك أبدأ شيء مظلل من دون 
الشروق» وليس هناك أبداً ظلام دونما ضوءء ولا ليل من غير نهار 
كذلك ليس هناك أبداً ينْ من دون يالغ ولا يالغ من دون يِنْ. كحال 
النهار والليل والمواسم الأربعة» يِنْ ويانّغ يعقبان بعضهما في نمط 
متبادل الأدوار. ورغم أنهما متناقضانء فإنهما يكملان بعضهما 
ويوجدان معأ في علاقة ديناميكية. 


لأن قوى يِنْ ويانّغ تصنع كل ما يوجد وتسبب كل التغيرات في 
الكون» فقد كان ممكناً بسط نسق كامل من تعارضات يِنْ - يالغ 
المتكاملة كطريقة لفهم التغير. حسب ييْجِنْغْ» التغيرات في المادة - 
الطاقة الخلاقة الأساسية نْشِي (ذو) التي نشأ منها كل الوجود هي أكثر 


11/0 10 / بدالا 


أنواع التغيرات بي (21) أساسية. لأن هذه التغيرات تنشأ من حركة يِنْ 
ويانغ» فلا شيء أكثر أهمية لفهم التغير من فهم بِنْ ويالغ. 

حسب الشروح» تأخذ المادةٌ ‏ الطاقةٌ الخلاقةٌ الأساسية» نْشِي» 
صورتين أسايتين» ِنْ ويانغ. بنْ هو المادة ‏ الطاقة التي تجعل 
الأشياء متلقية» ومعتمة» وخفية» وسلبية» وخاضعة, وباردة» 
وناعمة» وأنثوية. يانّغ هو المادة ‏ الطاقة التي تجعل الأشياء خلاقة» 
ومشرقة» وفاعلة» وعدائية» ومسيطرة» وحارة» وصلبة» وذكورية. 
لأن كل شيء في العالم مصنوع من كل من اليِنْ واليانّغ» يمكن 
الاعتقاد بأن الأشياء تملك صفات يِنْ ويانغ» وأنها تكون إما أشياء 
بِنْ أو أشياء يائغء حسب القوة المهيمنة فيها. لكن خاصيات يِنْ ويالغ 
دائما نسبية تجاه بعضها. مثلاء الرجل هو يانْغ نسبة إلى المرأة» لكن 
الرجل الشيخ هو يِنْ نسبة إلى رجل شاب قوي. فوق هذاء قوى يِنْ 
ويالغ تتحرك باستمرار في أنماط متبادلة الأدوار. فعندما يصل أحدهما 
إلى منتهاه» يتحول إلى الآخرء مؤديا لإحلال خاصيات يِنْ محل 
خاصيات يالغ والعكس صحيح. على سبيل المثال. من زاوية عالم 
الفكر البشري» يُفكر في الكونفوشيوسية عادة كتقليد فعال ومسيطرء 
أي خاصيات يالغ وآن الداويّة سلبية وتقاضعة» أي خاضيات.ين. 
لكن كانت هناك أوقات كانت الداويّة فيها في صعودء فعالة 
ومسيطرة» مظهرة خاصيات يانغ» بينما أظهرت الكونفوشيوسية 
خاصيات يِنْ. حتى فى مجال الكون» حيث الأرض هى دائماً ين» 
والسماء دائماً ياغ فإنهما خلاقتان ومتلقيتان بعزامن» تتشاركان 
خاصيات يِنْ ويائغ في شراكة ديناميكية فاعلة. 

بتمثيلها للنوعين الأساسيين من المادة ‏ الطاقة وأنماطهما 
الأساسية للتحول في خطوط بِنْ ويانغ» تستطيع السداسيات رمزيا 
مضاعفة العلاقات والعمليات الأساسية الجارية في كل الوجود. بالنظر 
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إليها بهذه الطريقة» فإِنّ السداسيات الأربع والستين كانت وسائط 
رمزية يمكن من خلالها فهم كل الظواهرء بما في ذلك قوى 
الطبيعة» والشؤون البشرية» والتفاعل بين الأشياءء وظروف التغير. 
كوسائط للمعنى المجرد. تكشف فى حالات متعينة كل الخاصيات 
الديناميكية» والسمات المميزةء والحاظا العلاقة بين الأشياء جميعاء 
المرئية وغير المرئية» في الطبيعة وفي عالم البشر. هذا هو السبب 
وراء الاعتقاد أنه بدراسة هذه الأشكال الرمزية» فإِنْ يبُجِنْغْ يتيح 
إمكان المشاركة في التحولات الأساسية في الكونء. أي إمكان رؤية» 
عبر خبرة الفرد الخاصةء أنماط التغير فى الكون. وهذا بدوره» اعتبر 
خلقاً لفرصة نيل فهم عميق بالنفس وابتداع استراتيجيات فاعلة 
للتعامل مع المواقف المتغيرة في حياة الفرد الخاصة وفي مجتمعه. 


استشارة يبجلغ 

لكي نفهم بشكل أفضل ما هي السداسيات وكيف تعملء 
سيكون مفيداً ممارسة تمرين نستشير فيه فعلياً يِبْجِنْغْ. كيف يستطيع 
المرء استشارة سداسيات يبُجِنْغْ؟ أولاء يصوغ الشخص سؤالا- عادة 
حول متابعة مسار معيّن للفعل. مثلآً.ء "هل هذا هو الوقت 
المناسب لترك عملى والعودة إلى المدرسة؟" أوء. (إذا كنت أنت 
الملك ون قبل ثلاثة آلاف عام) "هل علي الآن محاولة إطاحة 
الملك شائغ؟" بعدهاء يتوجب اختيار أو تركيب سداسية مناسبة. 
بالنسبة إلى شخص معتاد على السداسيات» سيكون من الواضح ما 
هى السداسية الأكثر ملائمة لهذا الشخصء. فى هذا الموقف. وبهذا 
السبؤال بخالاف :الام سرعب تركب نداتي. التركيب يتم إما غير 
عملية معقدة من عد سيقان نبات الألفيّة («م0مهلا) أو بطريقة 
أبسطء برمي ثلاث قطع نقدية. باختيار طريقة القطع النقدية» يرمي 
الشخص القطع النقدية الثلاث للحصول على نتيجة من الوجه 
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والقفا. عندها تجمع النتائج مع بعضهاء حيث يحسب كل وجه 
باعتباره 3» وكل قفا باعتباره 2. إذا كانت كلها وجوها ستكون 
النتيجة 9» إذا كانت كلها قفا ستكون 6. الاحتمالان الآخران هما 7 
و8. الرقمان 7 و8 يمثلان ياغ الشاب وين الشاب على التوالي. 
الرقمان 6 و9 يمثلان يِنْ الشيخ ويائغ الشيخ على التوالي» ويُسمَيان 
الخطوط المتغيرة لأنهماء مع تقدّمهما ووصولهما إلى حديهماء 
سيتحولان إلى نقيضيهماء فيصيران خطي يانّغ وين شابين» على 
التوالى» وهو ما يعطى سداسية أخرى للاستشارة. افترض أن الرمية 
الأولى أعطت الرقم و والثانية 6» والثالثة أيضاً 6» والرابعة 2.9 
والخامسة 29 والسادسة 6. هذا سيعني السداسية رقم 17 "الاتباع" 
(عمة»ه11ه8) المكونة من الثلاثية "الرعد» الحتٌّ' غطا ,تعلمسط]1) 
(#مأسهءة في الأسفل والثلاثية "البحيرة» البهيج' عطا ,6اهآ) 
(101/0105 في الأعلى. وخكمها (معصسعل0ن1) هو: ' الاتباع له نجاح 
عال. المثابرة تتعمق. لا لوم". 


الخطوة التالية هي استشارة النصيحة المعطاة من السداسية في 
يبْجِنْغْ. لأن بِنْ ويانّغ هما المحددان النهائيان للتغير إضافة لكونهما 
الوحدتين الأساسيتين للسداسيات» سنستشير لأغراض هذا التمرين 
أولا سداسية السماء (ه06ةع81)» والخلاقة تُشيان (صةز0©)» وهى 
سداسية يالغ الأنقى» وبعدها نستشير سداسية الأرض (طامه8)» 
والمتلقية كن (هد>ة)ء سداسية يِنْ الأنقى. 
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تشيان» الخلاقة 
السؤال الأول هوء كيف تتركب هاتان السداسيتان؟ السداسية 
هي ببساطة ثلائيتان مرفقتان» الثلائية الأولى هي السفلى» والثانية هي 
العليا. في السداسية الأولى» الخلاقة؛ تتم مضاعفة ثلائية السماء» 
لتعطينا ثلاثية السماء في كل من الموضعين السفلي والعلوي. من 
المهم معرفة أنْ السداسيات تتركب من الأسفل فصعوداً. الخط الأول 
هو دائما الخط السفلى». والخط السادس هو دائما فى القمة. هنا نرى 
أذ ليق قط الشط لبايك هو خط يانغ» بل الخطود الثاني والثالث 
والرابع والخامس والسادس. خطوط يالغ الستة تبين أن الخلاق 
قوي» بلا ضعف. كما يظهر من صورته, التى هى السماء. كما 
أشرناء عه السداسية عحة عن مضاعقة حلالية لكات (المخطوط القاخقة 
الأولى هى ثلاثية نُشيان. والخطوط الثلاثة التالية ثلاثية نُشيان أيضاً)» 

هكذاء فإنها تضاعف القوة الخلاقة للسماء. 


السؤال الثاني هوء ماذا تمثل مواضع الخطوط ضمن السداسية؟ 
بعكسها للصلات المتبادلة بين القورى التي تشكل عالم البشر» 
والطبيعة». والسماءء فإِنْ الخطين الأولين فى كل سداسية يمثلان 
الأرض أو الطبيعة. أما الخطان الثالث والرابع»ء وهما الخطان 
الوسطيان» فيمثلان الجنس البشري» بينما الخطان الخامس 
والسادس» وهما الخطان العلويان» يمثلان السماء. هذا التركيب 
يمكن كل سداسية من تذكيرنا بعلاقتنا مع الناس الآخرين؛ مع 


السؤال الثالث هوء كيف تستخدم الخطوط المفردة في تأويل 
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السداسية؟ إضافة لتصويرها للعلاقات المتبادلة بين العوالم الثلاثة» 
تصور كل سداسية وضعاً تمثل فيه الخطوط الستة عوامل أو فاعلي 
تر اسنة يزقنون التعمل المع لشفل الذى معد فيد ليدم تزيم 
ِذْ يُفكّر في الخطوط الستة باعتبارها متغيرة لأنها تمثل سلسلة من 
الحركات» تتقدّم من الخط الأول إلى الخط السادس. الخط الأولء 
في القاع» يمثل مرحلة البداية لعملية التطورء والخطوط الخمسة 
التالية تمثل مراحل متتابعة وصولا إلى الخط السادس الذي يصور 
المرحلة الأخيرة» أي اكتمال العملية. هذا التقدّم يوضّح أدناه» في 
تفحصنا للسداسية الأولى» نُشيانء الخلاقة. 


نشيانء الخلاقة 


عند استشارة السداسية نشيان في بِيُجِنْْء ينظر المرء أولاً إلى 
اسم السداسية»ء لأن هذا الاسمء وهو كلمة مفردة» تصفف جوهر 
السداسية. معلا تشيان+ السداسية الأولىء ‏ تسمى الخلاقة : لتعرف 
أنها سداسية عن قدرة الخلق. بعدهاء ننظر إلى الحكم (معصع 110)ء 
الذي يغلف نواة النصيحة لهذه السداسية. مثلآًء حكم الخلاقة يقول: 
"الخلاق يؤدي نجاحاً جليلاًء يتعمق بالمثابرة"”. ثالثأء ننظر إلى 
الشرح على حُكم السداسية» والذي يقدّم نصيحة أكثر توسعاً. الشرح 
على هذا الحكم يقول» "عظيمة هي في الواقع القدرة المولّدة 


(3) انظر : .©« ,يهأكك التوطه ابمنلمعلاوظ *ردععق صقطن) كه علوهظ8 عط قسمتطعدء 1“ رصم[ 
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للخلاق؛ كل الكائنات تدين ببداياتها له. هذه القدرة تتخلّل كل 
السماء". رابعاًء بعد النظر إلى السداسية ككل» يستطيع الشخص 
متابعة النظر إلى الأقوال عن كل من الخطوط الستة. 


يخبرنا يِيْجِنْْ أن نُشيان» سداسية السماءء الخلاقة» تمثل ما هو عظيم» 
ومتغلغل» ومفيد» وصحيحء وحازم. إنها قوة يانّغ الخلاقة في فعلهاء 
المؤسّسة العظيمة» التى يقال عنها إِنّها شاسعة. كل الأشياء تدين ببداياتها 
نواد عنما رايداء يغول الحكتي إن لذيان " بودى اها ليلا عمق 
بالمثابرة". أن يكون الشىء جليلاً يوان (82دالا) يعنى أن يكون مصدراً 
للوجودء أصلاً للحياة. النجاح منغ (11688) يعني أن المادة ‏ الطاقة 
الأساسية (نشي) في الخلق تتغلغل في كل شيء» مؤكدة الحياة والتطور. 
التعمق لِيْ (1آ) يعني نفع الآخرين. المثابرة جَنْ (2560) تعني إسناد 
الأشياء» لتكون دائمة صحيحة. والمثابرة في فعل ما هو صائب. 


بالنظر إليها مجتمعة» فإِنَ الفضائل الأربع لنشيان تعني» 
جزئياء أنه بالعمل معاً مع المحيط المتلقي لطاقة ين» فإنّ يانغ 
يعطي لكل الأشياء الأنماط (قصمهة©) التي تدوم وتتحول بموجبها. 
إنها تعني أيضاًء جزئياًء أن الكمال والإتمام يتطلبان المثابرة. فلأجل 
النجاح في إنجاز المرء لهدفه» من الضروري أن يكون قوياً 
ومصمماء مثابراً في جهوده عبر كل العوائق. بالعمل معأ فَإِنْ 
السماء والأرض تخلقان». وتغذيان» وتنفعان» وتجعلان كل الأشياء 
تعمل بصواب. الإلزام الأخلاقي الأول للكائنات البشرية هو مواصلة 
ما بدأته الأرض والسماءء عبر التعاون معهماء وبإيصاله إلى 
اكتماله. مثلاء يخبرنا التقليد أن الملك وَنْ (م776) عندما انطلق 
لإطاحة شائغ» أخفى قوته ليحفظها وظل محترساً دائماء منتظراً 
للحظة الملائمة لاتخاذ الفعل الحاسم. بالمثابرة في جهودهء نال 


1/31 لد مادا 


النجاح» منتجاً انتصاراً عظيماً أفاد الشعب وعمّق الصلاح. يبدو أنه 
اتبع نصيحة سداسية تشيان. 

عبر تفحص الشرح على كل من الخطوط الستة في السداسية» 
من الممكن نيل بصيرة أعمق في كيفية تولد أفعال الملك وَنْ الناجحة 
من فهمه لوضعهء وميدان فعله. ومركزه ضمن ميدان الفعل. الخط 
الأول ينصح بأن هناك تنيناً خفياً؛ ولا ينبغي القيام بالفعل. بمعرفة أن 
التنين يرمز إلى الطاقة الديناميكية للقوى الخالقة» قد يكون الملك 
وَنْ فهم النصيحة بأن عليه أن يكون صبوراً وأن ينتظر الوقت 
الملائم» لأن الطاقة الخلاقة التي يحتاجها للنجاح مخفية» وغير 
متوفرة. ليس عليه إكراه الأشياء عبر الفعل بصورة مبكرة» وخسران 
طاقته عندما لا تكون الظروف مؤاتية. 

الخط الثاني ينصح بأن التنين يظهر في الميدان وأنه من المفيد 
الآن رؤية الرجل جل العظيم. يمكن أن نتخيل أن الملك وَنْ سيفهم 
النصيحة بأن الوقت ملاكم الآن للاستعداد للفعل» لأن القوى الخلاقة 
للطبيعة بدأت بالظهور. لكن لا يزال عليه الانتظار للوقت الملائم 
لتنفيذ خطته. الخط الثالث ينصح أنه في المرحلة المقبلة» عليه أن 
يكون نشطأ بصورة خلاقة» متهيئاً للفعل بصورة حاسمة عندما يكون 
الوقت ملائماً. بينما ينشغل كل النهار فى الاستعدادات» فإِنْ الخط 
رقم ثلاثة يلاحظ أيضاً أن دهه انق اليل سكوك متكدراً بالهموم» 
مما يعني أن عليه أن يتفحص بعناية كل الأخطار المتنوعة التي قد 
تهدد نجاح تنفيذ خطته. بفعله لذلك» كما يَخْلْص الخطء لا يمكن 
لومه. 

الخط الرابع ينصح بأنّ طيران التنين فوق هوة الخطر ليس 
مؤكداًء ليخبر الملك وَنْ أن عليه الآن أن يقرر ما إذا كانت الأخطار 
عظيمة إلى الحد الذي عليه التوقف هذه المرة» أو أن لديه القوة 
والوسائل لدحر كل العوائق. أي إن وقت الفعل قد حان. إذا كان 
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متأكداً أنه على صوابء فعليه المضى قدماً. بخلاف ذلك» عليه أن 
يبقى هادئاً وصبوراً. 


الخط الخامس يقول إن التنين يطير عبر السماء وإِنّ من المفضل 
رؤية هذا الشخص النموذجى. هذا يخبر الملك وَنْ أن كل خططه 
مهيأة وأن هذا هو الوقت للقدل, فقد افيا نايف رالآن لديه الحكمة» 
والقوة» والدعم الضروري للنجاح في مهمة إطاحة سلالة شائغ. 
وجملة "من المفضل رؤية هذا الشخص النموذجي " تعني ان الناس 
سوف يرون إنجازه ويستفيدون منه. 


لكن الخط السادس يقول إنه إذا طار التنين عالياً جدأأء سيكون 
هناك سبب للندم. يمكن اعتبار النصيحة هنا كتحذير للملك ون من 
أن يصير متغطرساًء وأن عليه الاحتراس من التمادي وبالتالي خسارة 
كل شيء حصل عليه. عليه أن يكون متيقظاً بأن الطموح المفرط 
يمكن أن يدمر كلاً من استقامته وإنجازاته. البروفيسور نُرّ - كي هُن 
(810 126-18)» وهو خبير بارز في ييْجِنْغْ» يقدّم تأويلاآً معاصراً 
لسداسية نُشيان يبين فيه أهمية معرفة الموقف الذي يوجد فيه 
النشصن. أرلآاء سلاحظة أنيا سلاسية النداتية > وهذه رمو القرة 
القادرة» الديناميكية» للسماء» يأوّل هُّنْ السداسية ككل» ملاحظاً أن 
مكوناتها الستة قوية» وعدائية» وجازمة» ومغامرة» ومزاجية. بوجود 
ستة أشخاص متمركزين حول ذواتهم ومجتمعين في موضع واحدء 
فهناك إمكانية نشوء الصراعات أو حتى المعارك. وعليه» فإنَ الاهتمام 
البارز للسداسية ‏ رغم نزوعها العدائي الظاهري وتوقها لإطلاق نفسها 
هو تعلم الخضوع وكيفية الخضوع. 


بعدهاء يأوّل الخطوط المنفردة» مبيناً لنا التقدّم من الخط الأول 
إلى السادس : 


0 


من الخط الأول في القاع إلى الخط السادس في القمة» تطالبنا 
السداسية رقم 1 بالاعتدال. كأعضاء جدد في وضع معين (مثلاء 
شخص مبتدئ في كلية أو عضو جديد في منظمة)» فإِنْ الخطين 
الأول والثاني يحذران من الفعل السريع جداً. ومثل التنانين المختبئة 
في حفرة» عليهم أن يمضوا وقتاً لمعرفة وضعهم. بالنسبة للخطين 
الثالث والرابع (مثلا» الطالب في السنة الأولى أو الثاني في الكلية» 
أو موظف متوسط في منظمة)» عليهم أن يكونوا جزءا من الوضع 
لبرهة» ومن خبرتهم يكونون في وضع ملائم ليكونوا أكثر جزما. 
لكن خططهم المبكرة أو أفعالهم العجولة قد تؤذيهم أكثر مما 
يتوقعون. بالتالي يحتاجون أن يكونوا حذرين ومحتاطين» كالتنانين 
التى تمضى أيامها ولياليها متأملة ما إذا كان عليها الطيران أو تظل فى 
منظور معيئن» هما الآن اتنا نين طائرة ' ولخي الخاميوة حرة ة في 
إطلاق فاته لكن من منظور آخر» ناته ميالة 3 لاقتراف 
0 1 "التنانين الطائرة " إل اين 0 (الخط 
إلسا 40 

دس 5 


البروفيسور هُن يمضي ليشرح كيف ينبغي فهم موضع الشخص من 
حيث تطابق الخطوطء ومرة أخرى» باستعمال السداسية تشيان: 


عبر القراءة من الأسفل إلى أعلى» فإِنّ الخط الأول هو بداية 
السداسية إضافة إلى أنه بداية الثلائية السفلى» أي الخطوط واحدء 


(4) المصدر نفسهء» ص 28. 


40 


اثنان» وثلاثة. الخط الثالث له صلة مع الخط الرابع الذي هو بداية 
الثلاثة العلياء أي الخطوط أربعة وخمسة وستة. الخط الأول والرابع 
يطوران صداقتهما بسهولة لأنهما يتشاركان بالاهتمام ذاته حول عثور 
المرء على طريقه في وضع معين. على نحو مشابه. يميل الخطان 
الثاني والخامس إلى التحالف مع بعضهما لأنهما قائدا الثلاثيتين 
السفلى والعليا على التوالى. اتفاقياًء يُسمى الخط الثانى الخط الوزير 
(عصاآ تعأاوتم 381 عط1) و 06 الخامس يُسمى الخط الحا كم عط1) 
(©منآ موانحه. كواحدة من العلاقات الرئيسة الخمسء فإنّ الوزير 
والحاكم تواقان لتكوين علاقة عمل لإدارة الدولة. بالنسبة للخط 
الثالث والخط السادسء. فهما يتشاركان بمأزق كونهما في نهاية 
الثلاثيتين» بتخطيهما لفائدتهما. الخطان يميلان إلى منح بعضهما 
المساعدة» لأن خياراتهما محدودة: فإما هما فى تحول للبحث عن 
دور جديدء أو إنهما قبلا دوراً أقل كمتقاعدين. مع وجود تطابقات 
الخطوط هذه في الذهن, فإنّ الشخص يستطيع صياغة التحالفات 


وتحديد مصادر القوة حسب ذلك , 
فى هذا المثال الممتاز على كيفية ممائلة خطوط السداسية 
وعملها بعضها مع بعض. يشدد البروفيسور هّن على أهمية فهم 
وتشجيع العلاقات الإنسانية لأجل النجاح في الحياة» وهو ما يتماهى 
غندها تتحول إلى السداسية كن المتلقية» فإننا ترى أنها صورة 
مرآوية ومكمّل تام لنُشيان» كما يتبين من خطوطها الين الستة. عبر 


(5) كل الاقتباسات من داودجنغ (وهذقك000) مأخوذة من: بالق اأتقامم ةا 
رؤوع287 لإأأقةء لالمنآ تامأععصلءاظ :ممأععصلوط) برؤزممدمائطزط ودعمططن) «ذ 8001 ع سرمي 4 
.(1963 
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تلقيها للطاقة الخلاقة لنُشيان» تساهم كُن بطاقتها الخلاقة الخاصةء 
متعاونة في خلق ورفد كل الأشياء التي تملا الكون. 


كُن تشير إلى القدرة العظيمة والقوة الساندة للأرضء أرضية الحياة نفسها. 
شكلها التصويري يمثل قطعة من الأرض والطاقة» صورة تجمع المادة 
والطاقة» الشيئان لد لخلق الأشياء. رغم أن السداسية تتكون تماما 
من خطوط ين» متلقية» أنثوية» وراضخة. فإنها مثل سداسيتها الشريكة» 
نشيان» تمثل أيضاً ما 5200 ومتغلغل» ومتقدّم» وصائب» وحازم. 
قدرة الخلق في كُنْ تتمم وتكامل قدرة الخلق في ثشيان. 


سداسية رقم 2, كُنْء المتلقية 
يقول الحكم لل ' المتلقي يؤدي إلى نجاح جليل» 

يتعمق بمثابرة الفَرّس". الفرّس» القوية والسريعة» ومع ذلك الرقيقة 
والمشاهنة قرية الارضي كبا انو العندن ساس مرو الجر 
للاهتمام أن الفضائل الأربع العظيمة لنشيان» وتحديداًء التكوين» 
تُمنح مع الحياة. نفع الآخرين» والمثابرة» يُنسبان أيضاً إلى كُنْ» 
لفكون السداسييان سريكيين متساوييين فى لي "العشرة آلافف 
شيء"”*". السماء والأرض» مثل يانّغ وين» رغم أنهما نقيضان» 
ا ا ل ا بالعمل معأ 
تُطْلِقٌ السماءٌ البداية العظيمة للأشياء بينما توصلها الأرض لكمالها. 


(#) تعبير استخدم في الفكر الصيني القديم للدلالة على " مجمل الوجودات المتعينة ". 
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بالعودة إلى تفسيرات الخطوط» الخط رقم واحد يقول. "هناك 
أصلاً صقيعء بجليد قاس ليس بعيداً جداً". هذا يمكن أن يعني أن 
الحياة تتهيأ للسبات في الشتاء» مبقية نفسها بحيث تستطيع الإزهار 
ثانية في الربيع. إنه الوقت الملائم لاتخاذ الاحتياطات الضرورية 
لإبقاء الحياة. الخط الثاني يقول إن الخَلق يتحرك بخط مستقيم ليخلق 
المكعب الذي هو الأرض. هذا يعنى الفعل بصورة طبيعية» فمن دون 
الحاجة إلى تصنع أو خداع, بسعطيم الشخص الحركة بتناغم مع 
القوى الخالقة للأرض. لأجل إدامة الحياة» الأفضل العمل من دون 
جهد وُوَيْ (18/081) في أوقات التحدي هذه. الخط الثالث ينصح بأن 
هناك خطوطاً خفية يتطلب أخذها بالحسبان. من الضروري المثابرة 
لتحقيق التزامات الشخص. لكن على الشخص القيام بالعمل المطلوب 
من دون السعي للشهرة أو القلق حول عدم الاعتراف بفضله. الخط 
الرابع يقول» "هناك كيس مغلق. لا لوم. لا مديح". هذا يعني» أنه 
بسبب وجود الظلام والخطرء فإِنْ الاحتياط العظيم مطلوب. وينصح 
بعدم جذب الانتباه أو القيام بمخاطرات. وبينما لن يجلب هذا 
المديح». فإنه لن يجلب اللوم أيضاً. الخط الخامس يقول» 'كساء 
أصفر سفلي يسبب حظأ سعيداً سامياً". لأن الأصفر هو لون الأرض 
ويرمز للأمانة والاعتمادء فإنه يعنى أن المرء ينبغى أن يكون متحفظاً 
زكيرماً. الفط الشاسن وقول "الكنانيق لطي في المرج. دماؤها 
سوداء وصفراء". التنين الأسود يرمز للسماءء والأصفر يرمز للأرض. 
وإذا تصارع يِنْ الأرض مع يانغ السماء بدل التعاون» فإِنَ كلا من 
السماء والأرض ستعاني. عندما يسعى المرء للصراع لأجل مركز 
أعلى يعود لشخص آخرء فكلا الطرفين سيعانيان. 


هذا الاستكشاف الموجز للسداسيتين الأوليين يكشف شيئا من 
تركيبهما الرمزي والحاجة للتفكر والتأويل. تاريخياء التركيب الرمزي 
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للسداسيات والحاجة لتأويلات مفصلة لم يؤدٌ إلى آلاف من 
الشروحات فحسبء, بل أيضاً إلى مدارس متمايزة لتأويل ييْجِنْغْ 
تنافست مع بعضها لأجل قبول البلاط وفي الأكاديميات. كما أدى 
أيضاً إلى العديد من الأفكار والممارسات الخرافية. لكن تفاصيل هذه 
التطورات التاريخية تقع خارج نطاق هذه المقدّمة الموجزة. بدل 
ذلك» سنتفحص الآن تأثير يبْجنْعْ على التقليدين الفلسفين الأكثر 
تاثيراً»ء وتحديداًء الداويّة والكونفوشيوسية. 


التأثير على الداويّة والكونفوشيوسية 

كما ذكرنا في البداية» كان لفلسفة ييْجِنْعْء وخصوصاً طريقة 
تفكير ين - يانّغ» تاثيراً عميقاً على كل التقاليد الفلسفية الصينية تقريباً. 
هنا سنتفحص تأثيرها على الداويّة والكونفوشيوسية. 
الداويّة 

لرؤية كيف أثرت في الداويّة» من المفيد التركيز على داؤْدّجنغ 
ل لاوزي. الفصل 42 من داؤْدّجنغ» مثلآ» يستحضر رؤية يبْجنْعْ عن 
الأشياء المتأسسة من تُشىء المادة ‏ الطاقة الأولية للوجودء عبر 


عمليات يِنْ ويانّغ. لاوزي» في تحريه لمصدر كل الأشياء في الكون 
(العشرة آلاف شيء) يقول: 

داو ولّد الواحد. 

الواحد ولّد الاثنين. 

الاثنين ولّدت الثلاثة. 

الثلاثة ولّدت العشرة آلاف شيء. 
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العشرة آلاف شيء تحمل يِنْ وتعانق يالغ» وبامتزاج نْشِي تنال 
العاف "1 

هناء لاوزي لا يلتقط فقط نظرة يِبْجِنْعْ للوجود المتأسس من 
المادة ‏ الطاقة الأولية (ثشي) عبر التحركات المتبادلة للين ويالغ» 
وإنما أيضاً نظرة يِيْجِنْغْ نم إلى هذه القوى المتناقضة كقوى متكاملة» 
متفاعلة بطريقة متعاونة تؤكد تناغم الكون. 

العلاقات المتبادلة وتكاملات التناقضات التى تميز العلاقة بين 
ينْ ويانغ» والتي تسمح لهما بتوليد أحدهما للآخر وهي فكرة رئيسة 
في يِيْجِنْغْ , يمكن العثور عليها أيضاً في الفصل الثاني من داؤدّجنغ» 

الكينونة واللاكينونة تولّدان بعضهما؛ 

الصعب والسهل يكملان بعضهما؛ 

الطويل والقصير يناقضان بعضهما؛ 

الأمام والخلف يتبعان بعضهما. 

3 للضي الداويّ يبدو غالباً كشرح على فهم يِيْجِنْعْ لكيفة توليد 
بِنْ ويائغ أحدهما للآخرء وكيف يكملان بعضهماء كيف يقابلان 
ويعارضان بعضهماء وكيف أنهماء رغم تغلغل أحدهما في الآخرء 
متمايزان» وكيف عبر أنماطهما المتبادلة الأدوار» يتبعان بعضهما. 


تشديد يبُجنغ على التوازن المتناغم للقوى المتقابلة عبر التفاعل 


(6) كمامقتبس فى: 0 هاا عمدلا مزلا كصه عمأل-للا ع1" ,ممعطت 
رع101311608 :2002م0آ) نرزممده]1ط ودعجة0 زه بر«10كة2 ,.لء نامالا 80 نم1 **رعمتلصتط 1" 
.8 .م ,(2009 
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المتبادل المتعاون للينْ واليائغ يمكن العثور عليه أيضاً في اعتراف 
داؤدجنغ بأن طريق السماء يبلغ التوازن في الكون عبر الحدّ من 
المفرط ورفد غير الكافى. حسب الفصل 7 من داؤدّجنغ : 

طريق السماء واقعاً هو كقوس مشدود 

إذا كان (الوترُ) عالياً. خفّضه 

إذا كان منخفضاًء ارفغه 

إذا كان مُفرط الشِدّء أرخة 

طريق السماء يحدّ كل ما هو مفرط ويرفد كل ما هو غير كاف. 


الكونفوشيوسية 

تأثير يبْجِنْعْ على الكونفوشيوسية بِيْنْ من واقعة أن العشرة شروح 
على النص الكلاسيكي هي أساساً كونفوشيوسية. وبيّنُ أيضا من واقعة 
أن النض الكالاسي كي سرون تفع الشتروخ الكرته و تسريه تم تبنيهما 
إلى ييْجِنْغْ باعتباره الأكثر أهمية بين الكتابات الكلاسيكية الخمس. 
حسب التقليد الكونفوشيوسي» فإن كونوفوشيوس درس في شيخوخته 
يجنغ وتشارك في تفكراته حول النص مع تلامذته. هذه التفكرات 
صارت أسانا للشروح» المسماة الأجنحة العشرة 5ج171 767 » والتى 
لمهت اننا نو اسطلة كو شو فميوسن ‏ تفده أو على أكقن احفيال» 
بواسطة أتباعه» بين القرنين الخامس والثالث ق.م. في هذه الشروح» 
نرى قبول الكونفوشيوسيين لنظرة يِيْجِنْغْ بأن القيم الحقة» بما في 
ذلك الفضائل المهمة» لها أسسها فى الطبيعة نفسها. إنها تعطى 
بالعمليات نفسها تحديداً التى تُعطى بواسطتها السماءٌ والأرض النشوء 
للحياة نفسها. هذا يعني أن الكونفوشيوسيين قبلوا نظرة يبِجِنْعْ بأن 


406 


الكون وحدة عضوية ونصدع:0)» وحدة تتضمن البشرية» وأن 
الانتظام والتماسك المهمّين أخلاقياً يمكن إيجادهما في العمليات 
العفوية للخلق. 


غلئى' أسامن الشروح» قد نستطيع أن ننسب بدايات ثورة في 
دراسة التغيرء وفي تأويل ييُجئْغء» إلى كونفوشيوس. فمع 
كونفوشيوس» وللمرة الأولى» صار التغير يُدرس أساساً ليس لفهم 
الطبيعة بل لتطوير الحكمة والفضيلة البشريتين. فعبر تفكر عميق في 
الخبرة البشرية» يصير ممكناًء حسب كونوفوشيوس» تطوير القدرة 
والشخصية المطلوبة للقرارات الأخلاقية المناسبة في أوضاع حياة 
دائمة التغير. عبر التحول من تأويل السداسيات كمؤشرات على سوء 
أو حسن الطالع إلى تأويلها ككواشف لسّبُّل تطوير الفضيلة والالتزام 
بأفعال ملائمة أخلاقياء استطاع كونفوشيوس إعطاء ييُجِنْغْ مكانا 
أساسياً في الكونفوشوسية» وهو مكان حافظ عليه لأكثر من ألفي 
عامء بما في ذلك في تطور الكونفوشيوسية - الجديدة وصولاً إلى 
نهاية فترة سلالة تُشنغ. جانغ زاي (28 وصهط2)  1020(‏ 1077)» 
وهو واحد من مفكري الكونفوشيوسية الجديدة المبكرين» على 
سبيل المثال» طور نظرية للتعلم مؤسسة على مفهوم كيفية عمل 
نْشِي بحيث يستطيع تبيين كيف يمكن لشخص يريد أن يكون 
نموذجاًء مثل حكماء الأزمان القديمة» ضبط ذهنه مع الأنماط 
الظاهرة لتحولات ين - يانغ. فقط بهذه الطريقة ستساعد استجاباته 
للأحداث على بلوغ التناغم العضوي المتأصل في عمليات السماء 
والأرض» في المجتمع. فقط بهذه الطريقة» كما يقول» يستطيع 
الشخص أن يصير حكيماًء يساعد السماء والأرض في رفد كل 
النوع البشري. 


فى سجل مخطوطات الحرير (15م51ه1150ه3803 5111) لمحادثات 
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كونفوشيوس مع طلابه عن استعمال بِيْجِنْغْء نرى أنه عرف كم كانت 
مقاربته ثورية» لأنه قال: 

بخصوص استعمال نص بي (ال22 فأنا أضع جانباً كل العرافة. 
أنا ألاحظ ما يتعلق بالفضيلة والحق فيهما... إذا انتقدتنى الأجيال 
القادمة» ربما يكون السبب نظرتي إلى بي؟ فأنا مجرد أبحث عن 
التضائل :فيها: فذ يقول المستضن: إلي' أدا والكنامان والمؤتع لتشبازك 
بالطريق نفسه لكن للوصول لأهداف مختلفة. الإنسان الأسمى 
(صدكطا «مارعمن5) «(جئري (221ن1)ء وهو الشخص النموذج أخلاقياً) 
يبحث عن السعادة في سلوكه الفاضل» لهذا فإنه لن يقدم العديد من 
التفخناتم الأاسان" الأسبي مث عن الصير فى بسمارشعة لرن 
ولِيْء بالتالي فإنه لا يتورط في العديد من العرافات. هل هذا يعني 
أي افيد الجرافات في مستوى ا ْ 

رغم أن كونفوشيوس لم يقطع يٍِ السداسيات تماماً»ء فإِنّ 
كرف يريا آخرء مهما والمعياًء هو سُنْزِي (298 238 ق.م 536 
رأى أنْ لاحاجة لأي نوع من العرافة؛ فعبر التعلم والدرس التفكري 
في النفس» يمكن معرفة كيفية العمل في أي موقف. 
الأهمية المعاصرة 

السداسيات الأربع والستين لليبْجِنُغْ تكشف عن تنوع عظيم في 
المواقف التى يمكن أن يجد فيها الإنسان نفسه. وهذا ليس مفاجتا 
لسببين. أزلكف لكل شخص هويات متعددة طبقاً لأدوار الحياة 
المختلفة. مثلآء أنت قد لا تكون فقط زوجاً وأبا وإنما أيضاً ابناً 
وأخاً وصديقاً. ورغم أنك كبير الموظفين في شركتك» فإنك قد 


(7) انظر : .45124 4ناهط0 840/0110 ”رومع صقطك© كه عاهه8 عغطا عمتطعدة]“' رممكع 
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تكون أقل المبتدئين خبرة في صف تُسْعُنغْ (018028). في كل من 
هذه الأدوار المختلفة» لديك مسؤوليات مختلفة» وللناس توقعات 
مختلفة منك. تستطيع أن تتصرف كأب لابنتك عندما تكون مع أمك 
ولآ تتعطيع النضرف كاين امك عندها ترتي اكه ثانياة ليس كل 
شخص يتغير باستمرار فحسب ولكن كذلك يفعل العالم من حولنا. 
ماحكرن عله كابن قن عت طبن سترات كيلف كمايا عزنا كرون 
غليه في الخامسة والعشرين. ها تكون عليه كطالب كيه مخلقه كماما 
عما تكون عليه في عملك الجزئي الوقت كطاء. 

كيف نصالح بين هوياتنا المتنوعة المتنافسة» والمتصارعة 
أحيانًء وكيف نبقي نفساً أصيلة هو واحد من تحديات الحياة الرئيسة. 
البروفسور هُن يقترح أن ييْجِنْغْ يستطيع مساعدتنا في فهم ومصالحة 
هوياتنا المحتلفة في الأوضاع المختلفة. 

كمثال على ذلكء إنه يقارن السداسية رقم 23 (بو (80)» 
الانفصال) والسداسية رقم 24 (فُو (50)» العودة). 


سداسية رقم 23 (بوء الانفصال) 


سداسية رقم 4 (فُوء العودة) 
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كما يشير هُّنء السداسيتان متشابهتان من حيث توزيع القوة. 
لكل منها خط ياغ واحد وخمسة خطوط ين. في كل منها تتفوق 
قوى الين عددياً على قوى ياغ الموضوعة على الحد الخارجي 
لميدان الفعل المرموز له بكل سداسية. رغم تشابهاتهماء مع ذلك» 
فإنهما تستدعيان معاني مختلفة» وخط يالغ في كل منها يؤدي دورا 
مختلفاً تماماً. في تبيين هذه الأدوار المختلفة. يقول هُنْ: 

في السداسية رقم 223 خط يالغ هو نهاية السداسية. إنه في 
موقع متقلقل لأنه دُفع بخطوط يِنْ الخمسة إلى نهاية السداسية. بعيدأً 
عن مركز الفعل ومن دون مساعدة الرؤية» ليس هناك الكثير لخط 
ياغ ليفعله لمقابلة هيمنة الين. بسبب هذه الوضع» أفضل استراتيجية 
امحطر والع لي الودايا ركم 3 هي الخضوع إلى يِنْ والانتظار بصبر 
لأوقات أفضل. 

بمقابلته للدور الصغير والضعيف نسبياً لخط يانغ في سداسية 23 
مع القوة التي للخط في سداسية 24. يلاحظ هُن أنه: 

في تناقض حاد مع الحالة البائسة التي عليها خط يالغ في 
سداسية 23». فإِنْ الخط في سداسية رقم 24 هو في كامل الحيوية 
والأمل. خط يالغ موجود في بداية السداسية» وهو ما يعطيه الكثير 
من الوقت والفرص لمواجهة ينْ. الأكثر أهمية» من منظور أوسع. 
أن قوة يِنْ هي في عملية تراجع؛ حيث خسرت الأساس ذا خطوط 
بِنْ الستة في سداسية رقم 2 (كن, المتلقية) لتكون بخمسة خطوط ين 
وخط يالغ واحد في سداسية رقم 24. رغم أن قوة يانّغ في سداسية 
رقم 24 متأخرة عددياً مقابل قوة ين. فإنّ الاتجاه ابتدأ لعودة يانُغ 
مقابل ين. 

هذه المقارنة للأدوار المختلفة التي تلعبها خطوط يالغ في 
السداسيتين 23 و تم تبين المدى الذي تعتمد فيه الهوية الفردية على 
الوضع. كما يشير هُّنْ: رغم التزامهما المشترك بدحر الانحراف. فإِنَ 
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خطي يانّغ في سداسية 23 و24 ليسا تماماً نفسيهما لأنهما في وضعين 
مختلفين. بالاستجابة إلى بيئتيهماء يانغ في السداسية 23 عليه أن يعبّر 
عن قوته باتجاه الداخل عبر الانتظار بصبر لأيام أفضل» بينما يالغ في 
السداسية 4 يستطيع التعبير عن قوته خارجيا عبر قيادة الطريق 
لمواجهة ين. معرفة بيئة المرء الخارجية هي أكثر من اكتشاف مصادر 
القوة» إنها في الجوهر اكتشاف للنفس. ْ 


كما تساعدنا مناقشة البروفيسور هُّنْ لهذين الموقفين في الرؤية» 
متأنية للوضع وتفكر عميق في علاقاتنا مع الآخرين في هذا الوضع. 
القدرة على التأقلم مع التعديل 7 تمكننا من فهم هوياتنا المختلفة 
وتحقيق أدوارنا بتلاؤم وبطرق نزيهة تحافظ على مصدقيتنا الشخصية. 


التأثير على التقاليد الشرق - آسيوية 

في ختام هذا الفصل» أودّ تلخيص عشرة عوامل رئيسة لفلسفة 
ينجن ساعدت على تشكل التقاليد الفكرية الصينية والشرق آسيوية 
الأوسع. أول هذه العوامل هو اهتمام يِيْجِنْعْ الأولي بمساعدة الكائنات 
البشرية لاتخاذ قرارات سليمة. فقبل كل شيء؛ إنه نص مصمم 
لتوجيه الناس عبر الملاحظة الدقيقة والتفكر في وضع المرء الخاص. 
فلسفة ترى السماء» والأرضء والكائنات البشرية ككل واحدء تكون 
فيه هذه العوالم مترابطة سببياً بطرق تمكنها من التفاعل والتأثير في 
بعضها. معرفة وضع المرء من حيث علاقاته مع الأشخاص الآخرين 
ومع القوى الفاعلة في العالم أساسية لاتخاذ قرارات صحيحة. وهو 
يعطي الأولوية للتعلم التي تغلغلت ليس فقط في الفلسفة الصينية بل 
في كل الثقافات الشرق - آسيوية. 


العامل الثاني هو إقرار ييْجِنْعْ بأن الأشياء تتغير دائماًء وهي 
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نظرة للواقع ميزت كل الفلسفات الشرق - آسيوية. معرفة كيفية تغير 
الأشياء أساسى فى التحسب للتغيرات التى سيواجهها المرء لا 
حال رالود عونق الارعي ب يقبو و1 فاطمة ليذه الغرات: 
وبملاحظة أن التغيرات دورية ونمطية» فإنّ يبُجِنْ يشدد على أهمية 
دراسة تغيرات الماضي لفهم الحاضر والتنبؤ بالمستقبل. هذا التشديد 
على التعلم من الماضي صار جزءاً لا يتجزء من التعلم في الصين. 


العامل الثالث هو استعمال يُجِنْغْ للعلاقات والتجاوبات المتبادلة 
بين العوالم والأنظمة المختلفة للأشياء لفهم تأثيرات التغيرات. فبنظره 
إلى التطابقات النسقية بين العالمين الكوني والبشري كواحد من 
مفاتيح فهم التغيير» شدد يِبْجِنْعْ على أهمية تحري العلاقات المتبادلة 
بين الأشياء. فكرة تجاوب الرنين (265023266) الكونى استندت على 
افتراض أن الأشياء في حالات نُشِي متشابهة تجارن مع بعضها 
البعض. المثال المعتاد على تجاوب الأشياء مع بعضها كان مثالاً 
موسيقياً: فالوتر المربوط على آلة موسيقية يسبب الرنين في الأوتار 
الككر ف التشيترطة قن النقمة. ليان الألاك الأحرى وروان يكون 
الشخص متوافقاً بشكل سليم مع التغيرات في العوالم المختلفة كان 
يرى مهما لتيل التناغم والقيام بفعل ملائم. في كتاب الشعائر /2800 
65 /وء على سبيل المثال» ينصح الحاكم بأن يغير ملبسهء 
وطعامه. وموضعهء وأن يعمل للبقاء متناغماً مع الدورة الأوسع 
للسّنة. ويُحذر من أن الفشل في فعل ذلك سوف يربك مسار الطبيعة 
نفسها. إذا لبس ملابس شتاء في الربيع» مثلآء سيكون هناك صقيع 
متأخر يدمر الحصاد. الفكرة وراء هذه النصيحة للحاكم هي ضمان 
استخدامه لقوته بتناغم مع دورات التغير. إذا لم يفعل» قد تخرج 
الطبيعة من مسارها وتحدث كوارث طبيعية» مسببة الاضطراب فى 
الإمبراطورية. هذه النظرة بأن العالمين الطبيعي والبشري متفاعلان» 
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مترابطان ببعضهما بعضاً بطرق مختلفة» ومتجاوبان مع بعضهماء» 
مقبولة في معظم ثقافات شرق آسيا. إنها تقدّم الأساس للقيمة العالية 
الموضوعة على التناغم. 


العامل الرابع هو تشديد يِيُجِنْغْ على أهمية التأويل. في 
استعمالاته المبكرة ككتيب عرافة» كان من المتروك لخبير العرافة 
تأويل ليس السداسيات فقط بل العلامات الكونية المختلفة والأوضاع 
السياسية والاجتماعية التي تؤسس الميدان الذي يتم القيام بالفعل فيه. 
لاحقاًء عندما صار ييْجِنْغْ يستخدم كنص فلسفي أخلاقي» صار 
يتوجب تأويل ميدان الفعل من حيث تطلب الوضع لقرارات أخلاقية 
ولتطوير الفضائل المفضية لأن يصير الشخص حكيماً. إصرار ييْجِنْغْ 
على أهمية تأويل النص» والسياق» والحاجة إلى أنواع معينة من 
الأفعال. انتشر في كل التقاليد الفكرية في الصين وصار واحدا من 
العلامات المميزة للفكر الشرق آسيوي. العامل الخامس هو المقاربة 
الكلية للييْجَنْغْ» التي ترى كل شيء متأتياً من المادة ‏ الطاقة الأولية 
نشي (©) نفسهاء وأنه تشكل وتحوّل عبر قوى يِنْ ويانغ ذاتها. 
السماءء والأرض» والعشرة آلاف شىء كلها متبادلة الاعتماد 
ومفرايطة بقوة يهل التكارك قن البواد والظاقات الأساسية نقسها. 
كلية الوجود هذه. وهي نوع من عائلية (لهمطنائصسة©) لكل الأشياءء 
تكمن وراء أهمية التناغم كهدف للعلاقات البشرية في التقاليد الشرق 
- آسيوية المتنوعة. 


العامل السادس هو تتامً الأضداد. السماء والأرض» الذكر 
والأنثى» يِنْ وياغ» وكل الأزواج المترابطة من الأشياء التي ثرى 
أضداداً فى مجالات معينة لا تُرى أبداً مُقصية لبعضهاء كما هى حال 
الأضداد عاذة فى التقليد القربى: بالأحرى» ثرى متبادلة الاعتماد 
وططتافة ف وثن حاجة لبعضها البعقري لقط بالعمل هنا تلق السبماة 
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والأرض الكائتناتٍ وتغذيهاء فقط بالعمل معا بتناغم يكوّن بِنْ ويالغ 
كل الكائنات ويحولانهاء وبالتعاون مع بعضهما فحسب يستطيع الذكر 
والأنتى خلق العائلة وإبقائها. هذه النظرة إلى الأضناد باعتبارها متتامة 
الصراع. 


العامل التتايع بهو انرا بوجود بدضم طبضي في الكونء 
التعادل جنغ (عصمطع) متأصل ذ فى التوازن بين يِنْ نْ ويانغ. المادة ‏ 
الطاقة الأولية (ّ* لييى) هن :طبيعيا :قن اعبالة توازن» وتجلياتها في 
العشرة ة آلاف شيء عبر قوى يِنْ ويالغ متوازنة ومتناغمة طبيعياً. صيانة 
وحفظ التناغم الأولي تُرى كطريق للسماء نفسها. عندما يعكّر هذا 
التوازن والتناغم» يعود طبيعياً إلى توازنه المتأصل. ولأن الكائنات 
البشرية تتلقى طبيعتها الحقة من القوى الخلاقة للكون». من السماء 
نفسهاء فمن المفهوم أن الطبيعة البشرية هي أيضاً متناغمة وخيرة 
بانسجام. ورغم الإقرار باضطراب التوازن الأصلي عند تصاعد 
المشاعر البشرية» من المفهوم أن الجهد الإنساني يستطيع تعديل هذه 
المشاعرء والإتيان بها لحالة من التناغم تتناسق مع التناغم العظيم لين 
ويائغ» للسماء والأرض. هذا الهدفه لثيل التدافم :في نفس المرء 
الخاصة» وفي المجتمع البشري» ومع الطبيعة» أصبح واحداً من 
الأهداف الرئيسة للحياة ة في كل ثقافات شرق سيا 


العامل الثامن هو تشديد ييْجنْْ على الحاجة للملاحظة المتأنية 
والتفكر العميق لفهم الأشياء. ملاحظة التغيرات حول الإنسان والتفكر 
في مشاعر الفرد» كما فعل فو سِي الخرافي» كما يقال» رؤيٌ 
كطريقة لفهم مكان المرء في العالم ومعرفة كيفية العمل بصورة 
ملائمة. هذه الطريقة بالتعلم أصبحت جزءاً من "تعلم اتباع الطريق 
(داو)" الأساسي في كل من الكونوفوشيوسية والداويّة. 
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العامل التاسع هو تأكيد يبْجِنْعْ على أهمية التلاؤم مع الزمن (شِرْ 
جُنْْ هدهط1-2نط5). فلأن كل شيء دائم التغير» تمسي معرفة اللحظة 
المناسبة للفعل في وضع معطىء معرفة الأشخاص المتضمّنين في 
الوضعء وفهم علاقات المرء مع هؤلاء الأشخاصء كلها أموراً 
أساسية لأجل القدرة على الفعل بصورة ملائمة وناجحة. حكمة الحياة 
المتجسدة في شِرْ ‏ جنْعْ هي واحدة من هبات يبْجِنْغْ إلى كل شرق 
اسياء 


العامل العاشر هو رؤية ييْجِنْعْ للخير الأخلاقي باعتباره متأصلاً 
فى الكون» ومُعطى بواسطة المادة ‏ الطاقة الأساسية (نُشِى) والعملية 
الخلاقة الى نشا فيها كا تمن للى: هذه النظرة بأن الأخلاقية 
سدق 0 حالة اتفاقية للققة اوه رمك وأنتها ليست تركيياً 
اجتماعياً» وإِنّما معطاة في الطبيعة الفعلية للأشياء هي نظرة أساسية 
في كل من علم الأخلاق (05ذط]8) الداويّ والكونفوشيوسي» ومميزة 
لكل علم الأخلاق في شرق آسيا. 

في تأثيرات هذه العوامل المحورية العشرة لطرق التفكير 
الموجرة في ييُجِنْغ» نرى أثرها المستديم. ورغم أن هذه كانت 
مقدّمة موجزة جداء فلعلها تبين» على الأقلء» لماذا بُجَل ودُرس هذا 
النص بهذا الشكل في الصين وبقية شرق آسيا في القرون الخمسة 
والعشرين الأخيرة. 


أسئلة للمراجعة 
1- ما السداسية؟ كيف ترمز إلى عمليات التغير المكونة للعالم؟ 
2 - ما هو الثابت أو الدائم» حسب يِبْجِنُغْ؟ 


3 - ما مغزى الملاحظة والتفكر المتأنيين لَقُو سي؟ 
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4 - كيف أن الأخلاقية متأسسة فى العمليات الخلاقة للكون؟ 


5 - ما عوامل فلسفة يبْجِنْغْ ذات التأثير المستديم على التفكير 
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الكونفوشيوسية: فكر كونفوشيوس 


الكونفوشيوسية» في جوهرهاء هي طريق (داو) لتيل مجمل 
الإمكانات الكامنة في الحياة البشرية وبلوغ التناغم في المجتمع 
والعالم عبر تهذيب ‏ ذاتٍ أخلاقي. رغم أن هناك اختلافات مهمّة 
بين المفكرين الكونفوشيوسيين» فهناك اتفاق عام على أن تهذيب 
الفضيلة الأخلاقية» وهي عملية تطور أخلاقي يتعلم الشخص عبرها 
أن يكون إنساناً بالكامل» أساسي لصلاح حال الإنسان والمجتمع. 
القناعة بإمكان تحويل الذات وكل المجتمع بتهذيب للفضيلة» وأن 
هذا التحول ضروري إذا كان للمجتمع والفرد أنْ يتطوراء قناعة 
مشتركة بين كل الكونفوشيوسيين» رغم الاختلافات بينهم حول 
الطبيعة الدقيقة للفضيلة وكيفية تهذيبها. هذا الفصل يستكشف أسس 
الطريقة الكونفوشيوسية عبر تفخص تعاليم كونفوشيوس. في الفصل 
التالي سنتفحص تطورات الكونفوشيوسية عبر مَنْعْرِي (316082)» 
و سَئْر ي (أقصخة)) و ذنغ ججنغشو (خافود م2 2228 
الكونفوشيوسيين الثلاثة الأكثر أهمية في الفترة المبكرة. 


كو نفوشيوس 


كُنْغْ جُنْعْنِي (1معق28ضمط2 28ه12), المعروف في الغرب بصورة 


0110 دمالا 


أفضل باسم كَنْفِيوشَسٌ (وناود/ده©)», وهى الصيغة اللاتينية للقبه 
الصيني الشهير كُنْغ فُزي (:02ا8 عدهع1). ولد في ولاية كّ 460 
الصغيرة خلال مرحلة الربيع والخريف**) الث لمة عمرمك عط1) 
(00:هم لسلالة جؤ (0ا0ط2) في 551 ق.م. رغم احتمال أن يكون 
منحدراً من عائلة محبة للعلم وذات مكانة عالية لعلها كانت جزءاً من 
البيت الملكي لسلالة شانغ» فإنّ كونفوشيوس نشأ فقيراأ دونما مركز 
في عصر من التفكك السياسي والاجتماعي وانتشار واسع للانهيار 
الأخلاقي. نظام جو الاقطاعيء الذي كان قوياً وفعالاً في البداية» 
تدهور تدريجياً. ومع زمن كونفوشيوسء» كان هناك تنافس شديد بين 
المقاطعات» بمعارك قاسية ودامية أنزلت الدمار بالمجتمع. بسبب من 
الفساد الحكومي الواسع الانتشار وانهيار النظام الاجتماعي والتدهور 
الأخلاقي» أمسثُ هذه من أسوأ الأوقات في تاريخ الصين. لا شك 
في أن كونفوشيوس حبر شخصياً الفقرء والظلم السياسي» والمشاقٌ 
التى أثّرت فى حياة الناس العاديين فى زمانه فى الصين خلال فترة 
نشوئه. مره وصف نفسه قائلاً إنه تعلم التعامل مع العديد من الأشياء 
المهينة بسبب مركزه المتواضع في المجتمع عندما كان شاباً. ولكنه 
كعضو فى عائلة معروفة بدرسها العلمى رُو ججيا (118 د©). فإِنْ 
تعليمه كان مهمًاً. بعد وفاة والده. عندما كان في عمر الثلاثة أعوام» 


كعضو في التقليد الدراسي». رو جياء ربما درس كونفشيوس 
الكلاسيكيات» غامراً نفسه بالنصوص القديمة» متعلما المُثل العليا 
والممارسات من مفكري وحكام شالغ وجؤ الأوائل. رغم أن هناك 

(#) وتمتدٌ تقريباً من 476-770 ق.م. أخذث اسمها من حوليات الربيع والخريف 
لكونفوشيوس» المذكورة سابقاً. 
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تأويلات عدة للتقليد الدراسى المسمى رُوء يبدو أن جذوره تمتد إلى 
نقلي شالع فى بعماعة متخصصة بن الاتتخاص من تعلهوا اداء 
الموسيقى والرقصات القديمة التي كانت جزءاً مهماً من وظائف 
الحكومة. تدريجياً وسّع هؤلاء ال رُو نطاق تخصصهم., ليصيروا 
بجدوعة مرفة لكل الشعائر» بوالطكوس» والمراسيم الرسمياء وعدا 
تطلب منهم تعلم التاريخ» والشعرء والرقصء والموسيقىء 
والتنجيم» والرياضيات» والرماية» وكلها كانت مرتبطة بقوة بالشعائر 
المهمة التي كانت الحكومة مسؤولة عنها. لأنهم كانوا مسؤولين أيضا 
عن تعليم الأجيال التالية من خبراء الشعائر» فإِنَ هؤلاء الباحثين في 
زمن كونفوشيوس غرفوا على نطاق واسع ب "السادة/ المعلمين" 
(وتعطعوء 1 إورعاوة31) زي (21) هذا هو السبب في أن كو نفوشيوس » 
الأكثر أهمية بين جميع هؤلاء معروف على امتداد شرق آسيا بكل من 
"السيد كُنغ ' (عمهم؟ا يعاحة31) (كُنَغْفْرِي) (:2ناة عدهك1ة) وب" المعلم 
والحكيم العظيم". 

عبر دراساته» تعرف على المثل العليا النبيلة» بما فى ذلك مثال 
الفضيلة د (09): الذي ألهم الحكام العظماء في الماضي. بعيشه 
مباشرة لتلك الأوضاع المتدهورة لذلك الزمان وقناعته ‏ الناجمة عن 
دراسته للكلاسيكيات - بأن المُثل العليا للسلالات السابقة يمكن أن 
تقدّم خطوطأ مرشدة لاستعادة نظام المجتمع فضلاً عن صلاح حال 
الناس» كان من الطبيعي تحويل انتباهه إلى هذه المثل العليا لل 
'عصر الذهبي ". مع عمله لإصلاح المجتمع. 

عبر دراسته للكتابات الكلاسيكية» لاسيما كتابات التاريخ 
(شجنغ) وكتابات الأغاني (شِيْجنغ)» تعرف كونفوشيوس على الملوك 


الحكماء الأسطوريين» ياؤء وشونء ويؤء المنظور إليهم كتجسيدات 
للفضيلة العظيمة. كما عرف أيضاً الحكام الفضلاء البارزين لسلاسلة 
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جؤ المبكرة (1122 221 ق.م.)» وتحديداً. الملك وَنْء والملك 
وَو» ودوق جو. هؤلاء الملوك الحكماء صوروا كحكام حكماء 
جسدوا قوى كارزمية خاصة (5) مُنحت لهم بواسطة أرواح أسلافهم» 
قوة مرئية للآخرين» مكنتهم من أن يحكموا دونما جهدء وأن 
يدحروا 3 وينالوا 7 بسهولة. 0 السماء 0 
سيخسرود تفويضهم أيضاًء كا رار شائغ الأوائل تفويضهم 
لخسارة فضيلتهم» مما سمح بإطاحتهم بواسطة جو. همكذككء بات 
يُنظر لإدامة الفضيلة كعامل حاسم لإدامة القوة السياسية. كرجل 
شاب. قبل كونفوشيوس مركزاً في حكومة مقاطعته الأصلية لُوْ. هناك 
استطاع ليس ملاحظة الإدارة غير الكفوءة للمملكة في لُو فحسب؛ 
بل استطاع أيضاًء بطريقة محدودة» فعل شيء بخصوص هذه الإدارة 
عبر إنجازه بطريقة سليمة لواجباته. هذه الخبرة فى السياسة العملية 
ربما كانت عاملاً في قراره بأن يحول انتباهه إلى الإصلاح 
الاجتماعى. 


لكن مع الإقرار بالحاجة إلى الإصلاح الاجتماعي» كيف يمكن 
تحقيقه؟ أي مبادئ سترشد هذا الإصلاح وكيف يمكن تطبيقها؟ 
جواب كونفوشيوس متضمّن في تعاليمه» التي يمكن تسميتها فلسفة 
اجتماعية إنسانوية (عنا5نصهدسن11). ما الذي يعنيه هذا؟ إنه يعني في 
المقام الأول أن فلسفة كونفوشيوس هي أولياً عن الكائنات البشرية 
ومجتمعها ولا عن الطبيعة أو المعرفة بالطبيعة. ثانيأ» يعني اعتباره 
لمكا «العليا المماوبات الماطة اليش مسيدرا ريا للقيم الإانية 
والاجتماعية. 


رغم أن طريق البشر متجذر في طريق السماء ويعمل بتناغم مع 
طريق الطبيعة» يتواجب التحول إلى تماذجه وقدواته لتيل الإرشاد في 


0440 


إصلاح وتجديد المجتمع» حسب كونفوشيوس. أكثر العوامل أهمية 
فى الإنسانوية هى القناعة بأن الكائنات البشرية هى المصدر النهائى 
التي لرؤية ما 1 هذاء من المفيد مقابلة الإنسانوية (امدتس ةسام 
مع الطبيعانية أو الطبيعية (52ذ[8:ن23) والفوق ‏ طبيعية 
(211512ا2281هم56). حسب الطبيعية فإِن الطبيعة ‏ العالم اللابشري - 
هي ما يرى مصدرا نهائيا للقيم. هناء مبادئ الحياة والفعل البشري 
تأخذ من الطبيعة. اكتشاف كيف ينبغى على الكائنات البشرية الفعل 
هى مسألة اكتشاف كيف على الطبيعة القع ؛ لتكون الأفعال البشرية 
واي عا 


حسب الفوق ‏ طبيعة» فإنَ قوةً أو كائناً غير البشر أو الطبيعة 
يُعتبر المصدر النهائي للقيم. هذا الكائن أو القوة يُرى منظّماً لكل من 
الطبيعة والبشرء وهما ثانويان بالنسبة إليه. الفوق ‏ طبيعيء كالله» 
كلا كد نكر خالفا لكل مي الليطة بالشروة إعنانة إلى العديده 
لسلوكهما. حسب هذه النظرة» فإِنْ اكتشاف كيف ينبغي على البشر 
الفعل هو اكتشاف للكيفية التي يريد هذا الكائن الفوق ‏ طبيعي لهم 
الفعل بموجبها. الإنسانوية الكونفوشيوسية» من جانب آخرء إِذْ 
غرف بالسياء كنصتر للاشياته فإنها تبح حجن معركة السماء غير 
معرقة الك والطبيعة: 


الإنسانوية تصير ممكنة عندما تُعتَّبر الإنسانية (لإ)نطههمد1]) ولا 
الطبيعة أو الله المصدر النهائي للقيم. هناء لا يُعتبر البشر الطبيعة ولا 
فوق ‏ الطبيعة مصدراً لسُئن أو معايير الحياة والفعل» بالأحرى يُنظر 
لأفضل ممارسات البشر أنفسهم للعثور على مبادئ تساعد على الخير 
والسعادة. هكذاء أن نسمّي الكونفوشيوسية إنسانوية يعني أنها فلسفة 
تجيب عن سؤال: "كيف يمكن ثيل الخير والتناغم؟ " بالإحالة إلى 
مبادئ الفعل الموجودة في البشرية نفسهاء كما تكشفت في أكثر 
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ممارسات ومُثل الماضي نبلاً. المفاهيم الفلسفية الرئيسة الأربعة 
للكونفوشيوسية هى التعاطف البشري رَنْ (262)» والمُلائمة لِئْ (1آ)» 
والطاعة السو كان (08120: والحق بي مشتحم كل دن هذه 
المفاهيم بصورة منفصلة قبل المضيّ لتفحص عملها المشترك في 
الطريق الكونفوشيوسي. 


التعاططف البشري رَنْ 

حسب كونفوشيوسء ما يجعل الكائنات البشرية بشراً بصورة 
فريدة هو ال رَنْ. لهذا يسمى طريق كونفوشيوس جوهريا طريق رَنُ. 
ما هو رَنْ؟ كلمة رَنْ ترجمت بطرق مختلفة عديدة: 'فضيلة"'» 
و"إنسانية"» و"نزعة الخير"», و"رجولة حقة". و'شخصية 
أخلاقية ' , و"حب" 0 و" خير بشري " .» و"تعاطف بشري" 2 كقليل 
من ترجماتها فحسب. الكلمة الإنجليزية (55عصلعامهء11-سصقصس21) 
(تعاطف بشري) يبدو أنها تلتقط المعاني الأكثر أهمية لرَنْء لأنها 
توحي بأنها ما يجعلنا بشرأء وهي مسألة شعور فضلاً عن التفكير» 
57 كل العلاقات البشرية. ع رَنُ إلى (ودعملعاموء1]-ممصسس81) 
يكشف أيضاً التشديد الصيني على القلب». أكثر من الرأسء» باعتباره 
العامل المركزي في الطبيعة البشرية. 


في أقواله لن ‏ يُو (2-0ندآ) فإنّ كونفوشيوس لا يعطي» ولا 
(1قسساط) طريق شخصي جداء يكمن داخل كل كائن بشري» 
ويجب إدراكه فى حياة وعلاقات المرء الشخصية. وجعل رَنْ سمة 
موضوعية أو ملمحا في العالم يعني تشويهه. رغم أن كونفوشيوس لم 
يعرّف رَنْء فإنه غالباً ما تحدث عنه مع تلامذته» محاولا مساعدتهم 
على إدراك معناه في حيواتهم الخاصة. مثلآء عندما سأل فان نُشيه 
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(طن مهة8) ما هو رَنْ؟» أجاب كونفوشيوسء» "إنه يعنى حب 


الناس " (12:22)» موحيا بأن القدرة البشرية على الحب تمثّل نواة 
الططبيطة ال 


القدرة البشرية على حب الآخرين لها تضمينات أخلاقية مهمّةء 
تتطلب التفكير في رَنْ أيضاً بصيغة أخلاقية. يقول كونفوشيوس 
(5.4): 


رن كمبدا نهائي للفعل البشري 


الثروة والجاه هما مما يتمناه كل إنسان. لكن إذا نيلا بخرق المبادئ 
الأخلاقية» فيجب أن لا يُستبقيا. الفقر والضعة هما مما ينفره كل إنسان. 
لكن إذا كان تحاشيهما متعذّراً إلا بخرق المبادئ الأخلاقية فيجب أن لا 
يُتحاشيا. إذا انفصل شخص سام عن الإنسانية ((811دد1]) أي رَنْ 
(860)»: كيف يستطيع نيل هذا الاسم؟ الإنسان السامي لا يتخلى أبداً عن 
الإنسانية (رَنْ) حتى لو لبرهة قصيرة. في لحظات التردد» يعمل حسب رَنْ. 
وفي أزمان الصعوبة والحيرة» يعمل حسب رَنْ أيضاً. 


هذا التصريح يبين بوضوح أن رَنْ هو المبدأ النهائي للفعل 
البشري. الكائن البشري الحق لا ينفصل أبداً عن طريق رن ومن 
ينفصل عنه لا يعبر عن الإنسانية المتكاملة. الكلمة التى ترجمت إلى 
"مبادئ أخلاقية" في هذه الفقرة هي داو (220)ء أو "'طريق"». 
وتدل على أن الطريق الصحيح للفعل البشري» ليس إشباع الرغبات 


(1) رغم أن الترجمات تستخدم كلمة رجل (84882) ورجال (38668): فيتوجب فهمها 
بطريقة محايدة» باعتبارها تشير إلى الكائنات البشرية. الترحمات» ما : يذكر خلاف ذلك» 
مأخو ذة من : :513 ,مأععمة8) برإممدماقاط عدعطن بز عأوواءء 301 4 رمقطن) 1516 -8م1171 
017 (ناعع[قصش) ذعوصالزة5 عطا طهر 0101211005 .(1963 رؤوع21 119762511(9منآ ممأععم لوط 


185 56 12 0100300 عط 01 مملاءء5 0م تعأمقطن عط 
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وتحاشي غير المرغوب, وإنما العمل طبقاً لمبدأ أعمقء رَنْ. 


رَنْ مهم لدرجة أن الحياة من دونه لا تستحق العيش. حسب 
كونفوشيوس "باحث عازمٌ أو رجلّ إنسانية (رَنُ) لا يبحث أبداً عن 
العيش على حساب إيذاء الإنسانية (رَنْ). بالأحرى» إنه يضحي 
بحياته لنيلها" (8.15). : 


تحديداً لأن رَنْ هو ما يجعلنا بشراً حقأء فالتخلى عنه تخل عن 
حاة فين حسفا 31 متكض تضعي الها مو اجلةى نوق اناس كل 
القينة دريف نك انا جد النعياة لون اليا به مسسيدن : الغيكن» 


ما الذي يعنيه العيش حسب طريق رَنْ؟ أتباع كونفوشيوس 
فهموا أن العيش طبقاً لرَنْ يتطلب تطوير التعاطف البشري الشخصي 
لمر اوتوميم هذا" التعاطتهء المدلي إلى الاحرين' كذ حفر لزنم 
نو (0ا12 عمع12) ذكر بقية أتباع كونفوشيوس بأن» "طريق الأستاذ 
ليس سوى حياة الضمير جائغ (#هقط2) والإيثار شو (نطة)" (15.4). 
حياة الضمير أو جانغ تتكون من تطوير وتجسيد إنسانية المرء 
الخاصة. إنها السعي الدائم ليكون المرء أفضل ما يستطيعه وأن يفعل 
أفضل ما يستطيع فعله. الإيثار (شو) يتكون من وضع الشخص لنفسه 
في مكان الآخرين» وتوسيع رَنْ إلى كل العلاقات. طريق جائغ وشو 
يندمجان فى مبدأ المعاملة بالمئل». الكامن وراء القاعدة الذهبية 
الشصييزة لكر دوشتوبى» نشيدا #عام «اللحريق كي فحص أن 
تُعامّل"'» أو "لا تفعل للآخرين ما لا تريد فعله لك" (2.12). من 
المهم أن نفهم أن النفس بالنسبة لكونفوشيوس لا توجد بتعارض مع 
الآخرين أو المجتمع. بالأحرى» هذه جميعاً مرتبطة بعلاقات متبادلة» 
وفقط بإغناء وتطوير العلاقات البشرية تستطيع النفس والمجتمع ثيل 
كمالهما الأعلى. 
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الملائّمة لي 

رغم أن رَنْ هو أساس الإنسانية» وبالتالي» المرشد النهائي 
للفعل البشري» فإِنْ كونفوشيوس لاحظ أن الموجهات المتعينة الأكثر 
مباشرة للفعل مطلوبة فى الحياة اليومية. هذه المرشدات المتعينة 
وجدها في قواعد المُلاكمة (لِيْ) التي تحكم العادات الاجتماعية» 
والمراسم» والعلاقات المؤسسة بالممارسة البشرية عبر العصور. 
هكذا تشير لِيْ إلى الوسائل الشعائرية أو المراسمية التي تتحقق بها 
الإمكانات الكامنة للإنسانية (زَنْ). أفضل هذه الممارسات هى التى 
تعكس التجسيد والتعبير المتعين لرَنْ فى الماضى وبالتالى تفيد 
كبرقه ارق تى الساضي ذا عر سيقن المضسيها مال 
يوان (صودلا ا عن رَنْء قال كونفوشيوس» " السيادة على النفسن 
والعودة إلى المُلائّمة (لِيْ) هي الإنسانية (رَنْ)" (1.12). 


السيادة على النفس (ل561-3125]629) فى الاقتباس الماضى تشير 
لعطوير النفس الذي يدحر الأنانية وتهذب الخصائص الداخلية 
للإنسانية المتضمنة للإخلاص والاستقامة الشخصية. واعتبار 
كونفوشيوس لها كأساس ل لِيْ يبدو واضحاًء لأنه يضيف فوراء "إذا 
استطاع رجل (حاكم) ليوم واحد التسيد على نفسه والعودة إلى 
المُلائَمة» فكل ما تحت السماء سيعود إلى الإنسانية (رَنْ)". ممارسة 
الإنسانية تعتمد على الشخص نفسه. هذا يشير إلى أن رَنْ هو أساس 
لِيْ وأن ما يجعل لِيْ معياراً للسلوك هي واقعة تناغمه مع رَنْ. 
العادات الاجتماعية والتنظيمات التي لا تنسجم مع رَنْ هي ليست لِيْ 
حقاً. حسب كونفوشيوس. لكن لِيْ الحقيقي» المتمثل في الحكام 
ذوي الفعل الملائم ممن يجسدون رن بأصالة» يصير وسيلة لتمكن 
إنسانية الفرد الخاصة أن تُستدعى وَتُنَمَى. ويشدد كونفوشيوس عليه 
(وهو من يستخدم كلمة لِيْ خمساً وسبعين مرة في الأقوال) باعتباره 


110 ما 


حضارية للطبيعة البشرية. 

الفعاليات المراسمية» كتجسيدات ل لِئ» كانت عزيزة جداً على 
قلب كونفوشيوس. مما هو مدون أن كونفوشيوس ذات يوم» بعد 
مراسم معيئة» أطلق تنهيدة كبيرة. وعند سؤاله عن ذلك أجاب» "كنت 
أفكر في العصر الذهبي وآسف أني لم أكن قادراً أن أولد في ذلك 
الزمان واجتمع مع الوزراء والحكام الحكماء للسلالات الثلاث ,©١‏ 


ومضى كونفوشيوس لور أن ذلك العصر الذهبي حدث بسبب 
التأكيد على رَنْ ولي » ملاحظاً أن مؤسّسى ي السلالاات العظيمة 


العدالة» وتختبر المصداقية العامة» ويُكشف التقصير المتعمد. 
المثل الأعلى للرجولة الحقيقية» رَنْء تم وضعه والسلوك 
الحسن أو التهذيب تم تثقيفه» كمبادئ صلبة ليتبعها الناس 
العاديون"0©, 


الأهمية التي يلحقها كنفوشيوس ب لِيْ يمكن رؤيتها أيضاً 
بملاحظته أن "لي هو المبدأ الذي بواسطته جسد الملوك القدامى 


قوانين السماء ونظموا التعبير عن الطبيعة البشرية. وبالتالي فإِنْ من ينل 
040 


لِْ يعش » ومن يفقذه يمت 


لنفهم الأهمية التي يعزوها كونفوشيوس إلى لي» علينا تفحص 
المعاني التي لهذا المفهوم بالنسبة إليه ولأسلافه. كلمة لِيْ تعني أشياء 


(2) انظر : لاط .قطهكا ,كلاعنا :00 زه 17/1507 176 نصذ ”رنط0 أل ““ :له رعمقانالا سنآ 
.ص .13 .صقطه ,(1938 .نل ,لإامقعط اط مععله71 نعلزه لا برعلا) فايلا مانا 

(3) انظر: المصدر نفسه.» ص 225. 

(4) المصدر نفسه. 
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عديدة. إنها تعني الدين» والمبدأ العام للتنظيم الاجتماعي» وتعني 
كامل كيان الممارسات الدينية» والأخلاقية» والاجتماعية التي تم 
تعليمها وعقلنتها بواسطة كونفوشيوس. إنها تعني أيضاً الشعائر 
والمراسم. تعني نسقاً من العلاقات الاجتماعية واضحة التحديد 
بمواقف محددة تجاه بعضهاء الحب لدى الوالدين» والطاعة البَنويّة 
لدى الأطفال» والاحترام لدى الأخوة الأصغرء والصداقة لدى 
الأخوة الأكبرء والإخلاص لدى الأصدقاءء واحترام السطلة لدى 
الأتباع» والإحسان لدى الحكام. إنها تعني الانضباط الأخلاقي في 
السلوك اليومي. تعني المُلائَمة في كل شيء. 


لأن ل لِئْ كل هذه الأهمية في الفلسفة الكونفوشيوسية» من 
العلاكم استكشاك المفهوم من زازية تاريخ ومحفراه. الفكرة الأبكر 
عن لِئْ دينية» متعلقة بالطقوس والفعاليات الدينية المؤداة بواسطة 
افير فود لضمان بركات السماء ودعم معنويات سلطته. وعاجلاً ما 
أمست تعني واجبات الإمبراطور إضافة للمدى الواسع من الشعائر 
الأخرى» كالزواج» والأعياد الحكومية والعسكرية. هذا المعنى ل لِيْ 
الذي يجاري بدرجة أو أخرى من التفصيل منظومة القواعد 
والتوافقات» يتطلب مراقبة صارمة للنشاطات العامة. 


الفكرة الرئيسة الثانية عن لِيْ تشير إلى القواعد المتعارف عليها 
للسلوك الاجتماعى. بهذا الحم لِنْ هو القانون المتعارف عليه أو 
الاحلوقة العامة وتالخذه بهذا المع مكان القانون المكتوب» رغم 
أنها تتباين عنه بكونها إيجابية وليست سالبة ("أفعل هذاء '" وليس 
'لا تفعل هذا"). إنها لا تجلب معها العقوبات تلقائتياً. وكانت 
بصورة عامة ثتُرى مشيرة لسلوك الأرستقراطية ولا لسلوك اللأشخاص 
العاديين. المعنى الثالث» والأوسع ل لِيْ هو كل شيء ملائم بمعنى 
تطابقه مع سُنن الإنسانية (رَنْ). وهذا المعنى الثالث هو الأكثر أهمية 


0 


لفهم كونفوشيوس» رغم أن كونفوشيوس يستعمل مصطلح لِيْ بكل 
معانيه. وهذا ليس مفاجئاً لأن كل معانى لِئْ مترابطة. فكلها تشير إلى 
أفعال عامة ومراسمية» أفعال تكوّن الشعائر المهمة للحياة. الشعائر قد 
تكون بسيطة كتبادل التحية بين شخصين عند التلاقى» أو معقدة 
كطقوس الحداد على قريب رَحَل. بغض النظر عن تعقيدهاء للأفعال 
الشعائرية بُعد مراسمى يشدد على الشخصية الاجتماعية والعامة للفعل 
البشري. المراسم عامة» بمعنى أنها تتضمن على الأقل شخصين في 
علاقة مع بعضهما. فوق هذاء الأفعال المراسمية» لأنها في الفضاء 
المفتوح» ليست خاصة أو سرية» فهي تشدد على انفتاح المساهمين 
فيها تجاه بعضهم بعضاً. هذه المساهمة المنفتحة المشتركة في الحياة 
مع أناس آخرين يتشابهون أولياً في طبيعتهم البشرية المشتركة» هي ما 
يستدعي ويشجع تطوير رَلُ. 


رن ولئ 


نستطيع التفكير في رَنْ باعتباره بذرة الإنسانية الحاضرة في كل الكائنات 
ولِيْ هي ما يقدم الشروط والدعم المطلوبين لهذه البذرة لتنمو وتزهر. 
7997-2--7 7 7377ج7ج7ج7ج9353732لببب ب 79797 717 ُ77ب7بجب7_7_7_7|بجبجبج:/ :_|_|_|_|ح|ب:ب707 7 _|بج17_72لار772272_ب7ب7رب77 ب بجرج7ج7:جرجبجب:بج79ر7/ 7ب :بج:ج:ج2ج7070:2_ر02:ر:_الل112 01 0 00 #001 


الطاعة البنوتة سياو 

لأن العائلة تكوّن البيئة الاجتماعية المباشرة للطفل. أكد 
كونفوشيوس على أهميتها في تطوير رَنْء فالطفل يتعلم احترام وحب 
الآخرين» أولا يحترم ويحبٌ والديه» وإخوانه وأخواته» وأقرباءف 
وبعد ذلك» بتوسّع تدريجيء» كل الجنس البشري. يُو ثرو دلا) 
(7» وهو تلميذ مفضل لكونفوشيوس قال "الطاعة العائلية أو البر 
بالوالدين (سياو) والحب الأخوي هما جذر الإنسانية («اتمقسنام) " 
(20). 
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سْياوء أو الطاعة البّئويّة» هي فضيلة توقير واحترام العائلة. 
توقير الوالدين قبل الجميع» لأن الحياة نفسها تولدت منهما. بإظهار 
التوقير للوالدين» من المهم حماية جسد المرء من الأذى» لأن 
الجسد جاء من الوالدين. وبالتالى حمايته تكريم لهما. فوق هذاء 
ينبغي إظهار توقير الوالدين عبر التصيرت بصورة حسنة لجعل اسمهما 
يعرف ويُحترم. إذا لم يكن ممكنا جلب التكريم لاسم الوالدين» 
فعلى الأقل ينغي عدم جلب العار لهما. هكذاء سِياو لا تتكون من 
مجرد إعطاء الوالدين عناية جسدية بل غنى روحي وعاطفي أيضاً. من 
المهم كذلك» بعد موت الوالدين» تحقيق أهدافهم غير المحمققة عبر 
أهداف وغايات الأبناء. وهذا حتى أكثر أهمية من تقديم الأضحيات 
لأرواحهم. 

لكن سْياو ليست مجرد فضيلة عائلية. رغم تأسسها في العائلة» 
فهذه الفضيلة تؤثر في الأفعال خارج دائرة العائلة. وتصيرء عبر 
التوسيعء فضيلة أخلاقية واجتماعية. عندما يتعلم الأبناء احترام وتوقير 
والديهم» فسيستطيعون امتلاك الاحترام والحب للإخوة والأخوات. 
وإذا تمكنوا من ذلك» فسيستطيعون احترام وحب كل الجنس 
البشري. وإذا كانت كل الأفعال موجهة بواسطة حب الجنس 
البشري» فإنها تؤدى طبقاً للإنسانية» رَنْ. هكذاء بدايات رَنْ موجودة 
في سياو. 
الحق (يئْ) 

الفضيلة الأخرى التي تم التأكيد عليها من كونفوشيوس كضرورة 
لتطوير رَنْ هي بِيْء التي تترجم عادة "حق". قال كونفوشيوس» 


'الإنسان الأسمى (280 :10:ومنا5) يُعتبر الحق (يي) جوهر كل 
شيء. إنه يمارسه طبقاً لمبدأ المُلائمة (لِيْ). وهو يطرحه بتواضع. 


0001011220 


ويوضله لخاقه بالاخلامن. إندفعلا إلسَان اسم **(17:15): 


بِيْ يخبرنا بالطريقة الصحية للفعل في أوضاع محددة بحيث 
نكون في تناغم مع رَنْ. فهو بالتالي نزوع أخلاقي لفعل الصواب 
والقدرة عل تمييزه» قدرة تفعل بطريقة من الحس أو الحدس 
الأخلاقي. كونفوشيوس يتحدث أحياناً عن هذه القابلية من حيث 
شخصية أو استقامة المرء. الشخص ذو الشخصية الأخلاقية القوية 
الذق. زوق فرصة لمكسبن شحفمى يفكر أولاً فى .ما كان هاتياً 
القلاقا (بئ)ء إنسان هذا يدض اسح جات (أى حبانهيا) لعل 
شخص في خطر (13.14). 
بئ باعتباره الطريقة الصحيحة للفعل 


بِيْ هو الفعل الصائب أخلاقياً. بعض الأفعال يجب القيام بها لسبب وحيدء 
وهو صوابها. على الشخص احترام وطاعة أبويه (أو أبويها) لأن من المُلزم 
والصائب أخلاقياً القيام بذلك؛ وليس لأي سبب آخر. أفعال أخرى قد 
تُؤدى لإفضائها إلى شيء ثمين» لأجل المنفعة. هذه يجب وضعها في 
تناقض مع الأفعال المؤداة حسب بي» والتي تنجز فقط لصوابها الأخلاقي» 
وليس لما تنتجه. الشخص الذي يتصرّف لأجل بيء» لأن هذا الفعل هو 
الشيء الصائب» ليس بعيداً عن رَنْ. ممارسة رَنْ هي الفعل بدافع الحب 
والاحترام للإنسانية» وليس لأي سبب آخر سوى أنها الطريقة الصائبة أو 


الإنسانية للفعل. 


لِْء وسّياوء ويئ» هى سمات الشخص الأسمى ذي الإنسانية 
المتطورة» المهذب والواعى أخلاقياً. هذا الشخص المتفوق أخلاقياً 
هو نقيض الإنسان غير المهذب. 

وقد كانت قناعة كونفوشيوس أن تثقيف رَنْ بواسطة لى» 
وسّياوء وبي سيؤدي إلى تجسيد شخصي للفضيلة» وينجم في 
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مجتمع حسن التنظيم. ليس هناك تمييز حاد هنا بين الأخلاق 
والسياسة. إذا كان الأشخاص صادقين مع أنفسهمء وذوي إيمان 
وإخلاص حسن» فسوف يجسدون الفضائل المختلفة» وإذا فعل كل 
شخص هذاء سيتم ضمان حكومة صالحة ونظام اجتماعي منسجم. 


واحد من مفاتيح تهذيب الفضائل البشرية الأساسية التي شدد 
عليها كونفوشيوس كان الاستعمال الصائب للكلمات (جَنْغْ منغ) 
والذي يُشار إليه عادة ب "تصويب الأسماء". الاستعمال الصحيح 
يعني وجوب مطابقة الكلمة مع الواقع الذي تسميه. رغم أن 
الاستعمال الصحيح للكلمات يمكن تطبيقه في كل استعمالات اللغة» 
فإنه فى الكونفوشيوسية ينطبق أولياً على الأفعال والعلاقات البشرية. 
هكذاء حينما سأل دوق تشنغ كونفوشيوس عن الحكومة؛ أجاب 
كونفوشيوسء. 'ليكُنْ الحاكم حاكماًء والتابع تابعاء والأب أبأء 
والابن ابناً"”©. هذا يعني أن الحاكم يجب أن يحكم حقاًء أي. إن 
أفعاله ينبغي أن تتطابق مع مثال الفعل المكون لمعنى كلمة حاكم. 
بالطريقة نفسهاء أن يكون الشخص أباً حقأء يعني أن يكون على 
علاقة بابنه أو ابنته بالطرق المثالية التي هي جزء من المعنى الفعلي 
لكلمة أب. 00 ْ 


تصويب الأسماء بالتالي ليس حول اختيار الكلمات الصحيحة 
لوصف الأشياء» وإنما حول جعل شخصية الفرد وأفعاله في توافق 
مع المُثل المعيارية المبينة في اسماء العلاقات البشرية الأساسية. 


(5) :7 عأموطععءموى 4 ,وعلام!1 وعتصلوط لمسة ععالامع1 .101 معطمل ,12.11 ,نممتزه5 
.416 .ص ,(1991 ,هقالتسعد ا تعلره لا بو [<) برإممدماق[ط بجداو4 
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فالابن» لكي يكون ابناً حقاً. يجب أن تحقق علاقته بوالديه المثال 
فى سياو. والصديق ليكون صديقاً حقاً. يجب أن تحقق علاقته المثال 
فى الاكلين كذ عندما تفكرت الأسماء» ستكرة الفاكدات 
الكترية في تطابق مع مُثلها. هذا هو السبب» حسب كونفوشيوس» 
أنه عند تصويب الأسماءء» سيكون المجتمع متناغماً والناس سعداء. 


الحكم بواسطة الفضيلة 

الفكرة الكونفوشيوسية عن أن الفضيلة» ولا القانون» يجب أن 
تكون أساس الحكومة ربما تبدو مثالية بإفراط. لكن كونفوشيوس كان 
مقتنعاً بأن صلاح المجتمع يعتمد على تهذيب وإعطاء نموذج رَنْ 
بواسطة الحكام. التصريح الأكثر شمولا في الفلسفة الكونفوشيوسية 
عن الحكم بواسطة الفضيلة متضمن في نص متأخر نوعاً ماء التعلم 
العظيم (ع8صنصوع.آ و02 156). والذي يبدأ بملاحظة أن "طريق 
التعلم العظيم يكمن في الحفاظ على فضيلة الشخص المستنيرة فطرياً 
غير مُعمّاة» في تجدد الناس» وفي الاستقرار في الخير الكامل"©. 
النص يستمر كما يلي: 

القدماء ممن أرادوا الحفاظ على الشخصية الواضحة النقية لبشر 
العالم كان عليهم الابتداء أولاً بتنظيم حياة نهم أولئك الذين أرادوا 
تنظيم حياة أمَّتهم» كان عليهم الابتداء أولا من تنظيم حياتهم العائلية. 
أولئك الذين رغبوا بتنظيم حياتهم العائلية كان عليهم الابتداء بتهذيب 
حياتهم الشخصية. ومن رغبوا بتنظيم حياتهم الشخصية كان عليهم 
الابتداء من تقويم قلوبهم. أولئك الذين رغبوا بتقويم قلوبهم ابتدأوا 
أولا بجعل إراداتهم خالصة. ومن رغبوا بجعل إراداتهم خالصة كان 


(6) انظر: .424 .بج« ,نرزمهدماقطط بتوادل ب عأموطعء«ينهك. كل ,ععناه ا لصه ععلاه ا 
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عليهم الابتداء بتيل المعرفة الحقة. نيل المعرفة الحقة يعتمد على 
تفحص الأشياء. وعند تفحص الأشياء» تُدرك المعرفة الحقة» وعندما 
درك هذه ستصبح الإرادة خالصة» وعندها سيكون القلب سليماء 
وستتهذب الحياة الشخصية» وعندما تتهذب الحياة الشخصية» 
ستنتظم الحياة العائلية» وعندما تنتظم هذهء ستنتظم حياة الأمةء 


وعندما تنتظم حياة الأمة» هل سيكون ثمة سلام في هذا العالم'”'؟ 


الجملة الأخيرة استفهامية: "عندما تنتظم حياة الأمة» سيكون 
هناك سلام في العالم"' تعبير عما توقع الكونفوشيوسيون من 
الحكومات فعلّهء وتحديداًء مجتمعاً مسالماً منظماً. لقد فهموا أن 
الداقم قن آمةمعيية وبين أنه متساورة يمعية على غوافل عنيندة 
جدأء ككفاية القوتء وتأمين المأوى» وللحماية من المرض» 
والتعبير عن الذات» وهكذاء وكل منها يمكن اختزاله لعوامل الكفاية 
المادية والروحية. لكن الثروة المادية الكافية والوسائل الوافرة 
والفرصة للتطور والتعبير الروحي (عبر الفن» التعليم» الدين. .. 
إلخ)» رغم أنها أقرت كحالات ضرورية للسلام والنظامء فإنها لم ثُرَ 
كشروط كافية. أصر الكونفوشيوسيون على أن صلاح المجتمع يعتمد 
على تثقيف رَنْ. ولأن مهمة الحكومة هي تأمين صلاح المجتمع» 
اعتقدوا أن أهم وظيفة للحكومة هي تنمية وتهذيب رَنْ وممارسة 
الفضيلة على امتداد المجتمع. 

خلافاً للتصور الحديث عن الحكومة كفن حكم سياسيء فإنَ 


المفهوم الكونفوشيوسي عن الحكومة كان عن مجتمع أخلاقي. عندما 
تتأسس كل العلاقات بين الناس على الفضيلة (زَنْ)» وعندما تنجز 


(7) انظر :186 نصا “,لاوط 16 ) عا نوعط 1ه076 176 .له ,كمقايطا صارآ 
.139 .م معهصدانالا مشا لإ .قصهخا ,كتعيار م0 “ره رمك 7715] 
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الأفعال طبقا ل لي» سيكون المجتمع حسن التنظيم والناس سعداء. 
هذا هو سبب أن التعلم العظيم يستطيع القول إن من الضروري 
والكافي لتيل السلام في العالم جعل القلب سليماًء وتهذيب حياة 
المرء الشخصية» وتنظيم الحياة العائلية بصورة حسئلة. عندما تؤدى 
هذه الأشياء الثلاثة» فإنَ رَنْ سينموء والفضيلة تمارس» ويُّنال صلاح 


المجتمع. 


التعلّم 

الطريق إلى سلام العالم المشار إليه في التعلّم العظيم يعكس 
فكرة أن التعلّم (تحري الأشياء) عنصر أساسي في الفلسفة الاجتماعية 
الكونفوشيوسية. الكونفوشيوسية تشدد على فلسفة تعلم معينة» تؤكد 
على أن أهم هدف هو معرفة الإنسانية. فمن الضروري معرفة طبيعة 
الإنسانية وطبيعة الأشياءء بحيث يمكن تنظيم الحياة بطريقة موجهة 
لخير البشرء عبر القيام بأفضل استخدام ممكن للأشياء في العالم. 
يقول كونفوشيوس. "مبادئ التعلّم الأعلى تتكون من الحفاظ على 
شخصية الونسان الواضحة» فى إعطاء حياة جديدة للناس وفى الإقامة 
أو الاستقرار في الكمال. أو الخير النهائي"”. فقط عبر التعلّم 
سيتمكن الناس من معرفة أنفسهم والعالم. ومن دون هذه المعرفة من 
الصعب جداً تنظيم الحياة لتكون في تناغم مع الأشياء في العالمء فقط 
عندما تكون الحياة في تناغم مع العالم:يكون هناك سلام وسعادة. 


حسب كونفوشيوسء» "المعرفة الحقة' تنبع عندما يُعرف جذر 
أو أساس الأشياء. مثال على ما تعنيه المعرفة الحقة يقدّمة 
كونفوشيوس عندما يقول: 


(8) المصدر نفسه. 
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"فى مسألة الإشراف على الدعاوى القضائية أنا جيد مثل أي 
كس اخ السالة عى أذ يكرت هدنا أن لا عرجك دشار تكبانة 
إطلاقا »77 بكلمات أخرى» على الشخص إزالة الشر بإزالة أسباب 
الشر. معرفة الأسباب الرئيسة أساسية لتصويب القصور. هكذاء إذا 
كان للشخص معرفة حقة» أي معرفة بالأسباب الأساسية للجريمة» 
قد يكون ممكناً الخلاص من الجريمة نفسهاء وبالتالي إزالة الدعاوى 

المعرفة الأكثر أهمية» هى المعرفة بالنفس المتأتية من تهذيب 
الذاف وليف الدرفة بالأشاء الفارسة #السالاك أن الموسسنات 
الاجتماعية. امثتلاك المعرفة هوء قبل كل شىء» معرفة بما عليه 
الشخص» أي بعرالة قينية ازتباطه بالأخرين يدق المبادئ التي 
يعمل على أساسها. 

عندما يقال إن الإرادة تصير خالصة عندما تكون هناك معرفة» 
فالإحالة هنا إلى معرفة الذات. المسألة هي أن الشخص الذي يملك 
معرفة بنفسه لن يخدع نفسه (أو نفسها) حول دوافع ومبادئ فعله. 
هكذا يقال» "المقصود بجعل الإرادة خالصة هو أن على الشخص 
أن لا يخدع نفسه"2. لا ينبغي على الناس خداع أنفسهم بظنهم 
أنهم إذا عملوا شيئاً سراً فإنَ أحداً لن يعرف. الفعل الخطأ سيُعرف 
مباشرة ممن يقترفه» وعاجلاً ما تعرف نتائجه للآخرين أيضاً. فساد 
الشخصية الخاصة لا يبقى سراً خاصاًء فالشخص لا يعيش في عزلة» 
بل يؤثر» ويتأئر» بكامل مجتمع الكائنات البشرية. ْ 

عندما يضطرب الإنسان بالقلق والهمومء أو ينهزم أمام 


(9) المصدر نفسهء» ص 143. 
(10) المصدر نفسهء ص 44!]. 
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الانفعال» سيضطرب القلب أيضاً. شخص كهذا قلّما يكون في وضع 
مناسب لاتخاذ قرارات عادلة ومنصفة تتعلق بأي موضوع» شخصي 
أو عام. هكذاء يوصي التعلم العظيم بأنه عندما يقَوّم القلب» يستطيع 
الشخص تحاشى التطرفات والنواقص المؤثرة فى قدرته على اتخاذ 
قرارات سليمة. هذا السبب فى قول النص» "تهذيب الحياة الشخصية 
يعتمد على تقويم فلب الإنسان" عبر الموقف الملائم تجاه الحياة 
سيبقى الشخص هادثاً سواء في البهجة أو الأسى. 


العلاقات العائلية 


يقول علماء النفس إن السئوات الخمس الأولى من حياة 
الإنسان هي الأكثر أهمية في ترسيح الاتجاهات الأساسية والأنماط 
السلوكية. يقول الكونفوشيوسيون إن الحب العائلي والاحترام الأخوي 
هما جذر رَنْ. فإذا كان الأمر كذلك» أي طريقة أفضل لضمان احترام 
القانون» والحكومة؛ والناس من التعليم السليم في هذه السنوات 
الميكرة؟ لأن هذه الستوات الخمس تمفضئ: فى البيت 4 فَإن-التربية 
الأساسية يجب أن تحدث فى البيت. القناعة الكو ولي ب هى أن 
الوالثين» إذا هذا خباتهنا التخصية» اليستظيعان بين طرين ون 
لأبنائهما. هذا التأكيد على العلاقات العائلية السليمة واحد من أهم 
أفكار كونفوشيوس. العائلة هي المكان الذي يبدأ فيه الأطفال عملية 
التطور الأخلاقي. برؤية والديهما يحبان ويحترمان بعضهماء ويُظهران 
الولاه المدياال وإنجاز الواجبات »يعون للابناء التمتوهم اللذئ 
يستطيعون تطوير شخصيتهم وضميرهم على أساسه. 

في النظرة الكونفوشيوسية» لا شيء أهم للحكومة الصالحة 
والسلام من العلاقات العائلية الملائمة. سْياوء الطاعة والحب 
العائلي» هي أساس علاقات عائلية تمكن الأبناء من النمو مع احترام 
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وحب الآخرين ومع حس المُلائّمة في العلاقات البشرية. الأمة هي 
جوهرياً عائلة» وفيها خير الفرد مرتبط بصورة لا فصام لها بخير 
المجتمع كله. وبالنحو ذاته» خير الجماعة هو خير الكثير من الأفراد 
المختلفين المرتبطين معا بواسطة علاقاتهم. من السهل فهم لماذا شدد 
كونفوشيوس على فضيلة شياو واعتبرها أساسية لكل الفضائل 
الأخرى. لا شىء يمكن أن يكون أكثر أهمية من تطوير اتجاهات 
الطفل الملاقمة تجاه بقية العائلة:. يتطوير الاحترام والحب للوالدين 
والأشقاءء وتعلم احترام الناس الآخرين منهم. سيطور الطفل احترام 
النفس واحترام الآخرين. 


الطبيعة البشرية 


هل لتحليل كونفوشيوس لدور الفضيلة في التطور الاجتماعي 
والحكومى علاقة بأزماننا؟ الحكومة المؤسسة على الفضيلة قد تبدو 
مغلا نسالاً لمعظم الناس اليومء لكن هذا ما أوصى به 
كونفوشيوس» وما علّمه منْغزي» أحدا أتباع كونفوشيوس» بوضوح 
أكبر. لكونفوشيوس فكرة مختلفة تماماً عن التعليم والحكومة من تلك 
الشائعة هذه الأيام. وبينما لم يؤكد كونفوشيوس في أي مكان 
بصراحة على أن الطبيعة البشرية خيّرة أساساء فإنه يَفترض بوضوح 
أن للبشر إمكانية كامنة للخير ويرى تطوير هذه الإمكانية بتهذيب - 
ذاتٍ أخلاقية الاهتمام الأول للحكومة. واقعاً. تطوير الفضيلة 
الأخلاقية مهمة أساسية للمجتمع. 

معظم الناس اليوم يعتقدون أن القوة» ولا الفضيلة» يجب أن 
تكون أساس الحكومة. الحاجة إلى تطوير قوانين لمعاقبة المخالفة 
يعتقد أنها حاجة أساسية للحكومة» وهذه الأعمال تتطلب قوة 
حكومية. إذا كان الناس خيّرِينَء فهذا سيجعل فرض القوانين أسهل» 
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أنه موقف المشرّعين فى الصين القديمة. 

سبب هذا الموقف في أيامنا أن غرض التعليم غالباً ما يُرى 
كتيل مهارة أو تجارة تمكن كسب بضائع مادية كافية. الشباب يُحثون 
على الذهاب إلى الكليات ليستطيعوا نيل عمل جيد» ومتى ما نالوه» 
يُنصحون بتهيئة أنفسهم بأفضل صورة لسُوقٍ العمل الاحترافي. هذا 
يشير لاختلاف أساسي بين فلسفتنا المعاصرة عن التعليم ونظرة 
كونفوشيوس للتعليم كتطوير للشخصية الأخلاقية. يخبرنا كونفوشيوس 
أن "الطريق الوحيد أمام الإنسان الأسمى لتمدين الناس وتأسيس 
عادات اجتماعية خيرة هو التعليم. ة قطعة من اليشب لا يمكن أن 
تكون موضوعاً للفن من دون : نحت» والإنسان لا يمك أن يعرف 
القانون الأخلاقي بلا تعليه "7". 

في نظرة كو نفوشيوس » ليكون هناك سلام ولاج دمن 
الضروري لأي شخص الفعل بصورة ملائمة» 00 
للعمل بصورة ملائمة على الشخص أن يحترم الآخرين ويهتم 
لأمرهم. مهذباً ومجسداً فضيلة رَنْ. فقط بتهذيب هذه الفضائل 
الأساسية يمكن بلوغ طبيعة الإنسان الحقة (رَنْ). وفقط عندما تبلغ 
طبيعة الفرد الحقة ويمسي في تناغم مع الآخرين سيكون ثمة تناغم 
وسلام في العالم. 

في شرحه كيفية أن تطوير رَنْ يتغلغل في المجتمع» يجما 
باحث حديث قناعة كونفوشيوس بما يلي: 


على المجتمع ليظل مستقراً أن يملك قادةٌ يمكن الوثوق بهمء 


(110) انظر :له 115407آ 116 نص “أطت أل 1165 إن عأو80 “ :.0ع ,عمقابالا مآ 
.١ط‏ ,785قالالا صا[ لأط .كمصهنا ,كنع يار00 
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والقادة الوحيدون المؤهلون للثقة هم ذوو الشخصية» والشخصية 
تتطور عبر التعلم المكتسّب من الآخرين ومن ضبط الذات» وأنْ لا 
إنساناً يكون قائداً أميناً وهو يمضي إلى التطرفات» والتهذيب 
الصحيح لشخصيته يجب أن يكون الاهتمام الرئيس للقائد» وأنْ لا 
أَبَء أو معلمَء أو ضابطأاً حكومياً له حق الاستخفاف بمسؤولياته 
لإرشاد سلوك من هم تحت وصايته أو أمرته» عبر التعليمات» 
والقواعد» والقدو:20", 


1 - وُصفت الكونفوشيوسية بأنها إنسانوية اجتماعية. ما الذي 
يعنيه هذا؟ كيف تختلف الإنسانوية عن الطبيعية وفوق - الطبيعية؟ 

2 - ما هو رَنْ؟ ما أهميته فى الكونفوشيوسية؟ 

3 - ميّر بين لى» وسّياو. وبي. كيف ترتبط هذه الفضائل بطريق 
رَنْ؟ 

4 - وُصف كونفوشيوس كداعية للحكم عبر الفضيلة؛» وليس 
الحكم بالقوانين والعقوبات. هل توافق على هذا الوصف؟ كيف 
تحاجج لمصلحة هذا الزعم؟ 


مراجع إضافية 

001 :لطر 70115اعء 51 17/1113 ,داعء 47:61 ملاع‎  170441110114[  )20701101671- 
1421 طمائعع صتاذك لعد لظ نإط 0غئاة أكصطهنا ,دء‎ 0 )150132320115/ 

5 (2003 ,ل312م0051) ع متطنتاطنط أأععلعم8 :عم لط سمت 


(12) الظر: 176 ,لق08آ1 مناه ععمع 0122 نإ 0110160 35 ,قم هلز[ 11111310 .10 
3 .م ,(1962 رووع:8 إع01130 علهه لا بجع81) ماططان) زه ععرم زممدم]ةم 


1110م دما 


5 155ل 111طه0ن) 01 12225131102 (01721ملتعامهه أمعلاععية 0ه 
1 .21206131165امه 12023[01 عطا دنه كمه 1أماع 1م تعامز نزععا طاار 
6ش غطا 1ه عمتلدة: 5'عده طلعوعط مغ ععدام أوعط عطا ع6 118 


08 ركع ةنأمط أنه اتأعناه 1 زه 6ط 4 «كلا؟علال:20) 4101/1721 1/16 
01 50128 عطا 15أعا ,(2007 ,تعصطامع5 :ارملا باعل) صلطت 28 امممم 
,1665 3110115 01 10130128 .5ع صتطعوع) 200ة 1116 "كنالع اده 
لاطمقضع510 2 طاوط كنا ذعلااع ملطن) ,كاءءله 4ل عغطا فطلم اباط 
63119 10 1ع ل20اه1 2051م نرم 2 220 


كطقةةعا ,درمةتمأدجه 1 لأمعنطمهده!1[ط 4 :داع يال007) زه داع 4:21 17/716 

عاتملا بلاعل8) .1ل ,021 صء105 لإتمعط لقة دعمرخى جعع80 53 

101 251211012قنا أوعط عطا '05219ئم 15 ,(1998 ,امه عصتامة1له8 
.15 لإطج11050أطم 


رع7108طممدن)) مهلا علطم طممتة زط ,امستجماعيال 007 10 110ءل 17:17:00 11ل 
أناا ,260655151 32 15 ,(2000 رووعع '[(11أو2د7٠21‏ نآ عع710ط ةن :خ1ا13 
5 1226 321511 1ت نا كمه مغ طم 1أع1 12100 رع/ 1 ممعغطع م امه 

لطع نا 0ط هنعل لم00 9آ0121م22ع021» 01 5مم1ؤوذباء15ل طأار 


.ل صمتلتطط لإ يممكتلء 0دمعهد ,جم تمسناين راءعي أم«ملل1 اجمتعدال0) 
,لم002 عطلتطوتاطباط أ6أععاعج2 :]12 ,0115م قصةتللم1) عمطصه؟]آ1 
01 أنعزطناة عط ©) طمن1اعنله2امز أوعط غطا '9[طوطم2م 15 ,(2000 

١‏ للك 1أع5 2010181 لقاع كمه 


مة" ./7ا ملاظ نإ معاتله ,كبرودووط مول :دواعء|0 41 ع[[ا متته كلتاعيال07 2 
ضة 15 ,(2000 رووعع2 /8إا1ودع ملآ 02100 :العملا بوعلط) علهلا 
-135هطع5 الععع؟ ع 0تامءدع17مة7 5م6553 01 102اع00116 00151320128 
لا351© 3199/8/5 201 15 غ1 .5لالعتاكطه00 01 5ع 07لطعدعا عغطا ده صلطة 
وعاعه 787 1ه بتطموئعه 1اطاظ 2160]مصمة مخ" كمتقامم غ16 .عمتلمء1 
-303 .مم) مععلطة5 1ع10 نإ "ونعءلمممل عطا لصة كناأعبكده0 ره 
.)320 

نر[ممدماقطط عدعمتط[ن) :11 171517261105 :7115771هأعلال001) 0 كبرق 17 1716 
1ا00) طعم0) :آ1 ,252116آ) معلمهل5 م7 .187 محلاحظ :5 لع1للء6 
+215 01 6553/5 0111513201128 01 2011601102 2 15 ,(1996 

الكت [0) اعع0) تعمووع1ن عم ارمع 11 ترز ,دره !1 عدن ©1176 0710 كلااعيال:0) 
15 ,(1949 صا لعطئتاطنام لاالقسصاعتءه ,1960 ,لم1 ع تعمد :21م ما 
تعااءط6 عطا ؟آه عطه للنأد 15 320 كأصع0نن5 م) عاطزووععع32 116يان 
0015١‏ 01 51010165 

وعحركة .1 تعع 150 3220 11له1ط .هآ 10/كه0آ نإ ,كلاتعلال 007 تأعيده 1 عتراع1111/1 1 
,(1987 بووعع علدملا اع]8 01 797)أومدء7لد نا عنواد :لال8 الإموطام) 
15 ]0 أطعنامط) عطا 01 32219515 اناأماعط أوممحط عطا عط إ112 


000 


لمعتطمه5ه10تطم أؤمطم عط]!' .5تعلمع؟ مععاوعء/7ا 0121م معامم 101 
لصة ل2160اكقمهعا عنة زدع«اترهكى) كاعء[ه«4 عطا 01 5عع2552م 
لقان لم00 أمعتعطمء 2 عم1ل910ه20م ,لاالنلععق مه لعاأمعصصرم 
211101 

هآآ رعللهك 2آ) طهكاعالظ .5 510ةج[ نز ,مكتجمنعيال00) زه دنرم 11 176 
01 /ا56000 5]162160لطمه50 لطة انأععمه 2 15 ,(1997 ,011 وعم 
02 عطالمهقاكاناه عط 1ه عده لإ نإطمهدمللطم مماعب مم60 
.11 01015 01 50101315 


ان ت1) عااءموعصاط أتعطة 11 نو ,لءعهكى ده «مابعء 5 16 -علاقعلة/00) 

001 ]0 135512ء 720060 2 ,(1972 ,/180137] عل ععم 2132 :عاءم لا 

01 2م1أهاعممععاصا لمعنتطم هده لتطم طعء لززع؟ 2 15 ,ممتتماعء؟ م ععاما 
لان 1طه0ن0) 01 أطعنامطا عطا مذ (7/) لقبككء له لالم سسعرعه 


007011 ]) للهآ عالتاعطن) حت»ة نإ ,داعء[ه دل 16 ١كلااعلتل:00)‏ 

أمعلاءءىةء صه ؤ5ز ,(1979 روكله800 متبعمءط :لمفاعمظ بنرعدهء311001 

320 طهناء1 12100 0م0مع 2 طلتا رارعا عامطلا معطا 01 مملله اقصم 
.5 أناأماعط 


عغةا5 :811 ,لإموطلة) 14" عصتمدةء ١717‏ نإ ,برن 1[ د«مصعرمن) أنه برأم ماده 

561017 أ5ع5 عأعطاة عطا 15 ,(1989 رووععط علده0 لا برعلل 01 لإالوتاء الملا 

-هاع1216121 115" 15 لإآده غ110 .(عمه لزع ممعطم) عوسسر-ع دمت عط 01 

عاطزؤوععع2 15 ]1 أقطا لإلموعك 50 لعأمعدعام 15 )1 أناط بأمقتللءط صمل 
.160015 22051 10 


ساء 177 نإ ,1011 اه اسرم ركه 1 عتنوء) كه لمم زلاء5 ناأطعننه 17 ا«متعيال 00 
رووع281 نه لا اتاعآ8 01 لإأأورع الملآ عتماك :/8[30 ,لإموطلشة) 11 عصلط 
١ع‏ - أاء5 نهاك ناكصه0) 1ه لإلناة علكة :1320 2 15 ,(1985 


10 1 /بدمنانا 


تطور الكونفوشيوسية: مَنْخْرِي: 
وسُذْرِي» وذنغ جُتُعْشو 


الفلسفة الكونفوشيوسية التي تم إجمالها حتى الآن قد تمثل 
أساساً فكر كونفوشيوس وتلامذته» رغم أنه من الصعب جداً إبقاء 
التيارات المتنوعة للفكر المساهمة في الكونفوشيوسية منفصلة. نحتاج 
أن نبقي بأذهاننا أن للكونفوشيوسية جذوراً في الفكر الصيني القديم» 
بعضه تم تدوينه في الكتابات الكلاسيكية قبل مئات السنين من ولادة 
كونفو شيوس. وهذا الفكر القديم هو ما أحياه كونفوشيوس وشكله في 
' الكونفوشيوسية". الكونفوشيوسية» كتقليد روحي حيء. كانت 
ديناميكية» ومرت بتغير مستمر عبر تاريخها الطويل. لتيل منظور 
نستطيع عبره فهم التغيرات الرئيسة» من المهم النظر إلى "الحلول" 
المتنافسة لوقف انهيار النظام الاجتماعي والتقاليد القديمة التي تم 
تقديمها في زمن كونفوشيوس. 


التحديات أمام الفكر الكونفوشيوسي 


من الواضح أنه في مرحلة الربيع والخريف وفي مرحلة الدول 
المتحاربة  722(‏ 221 ق.م.)» خبر الشعب الصيني انهياراً للعالم 
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السياسى والاجتماعى. فى وسط المعاناة والفوضى التى سادت » شعر 
المفكرون لحي امون على ارود ابيا المتلام الاجتماعن 
ومعنى الحياة. رغم أن الكثير من الحلول قدمت.» فإنها جميعا يمكن 
أن ثُرى لواحدة أو أخرى من طرق ثلاثء» لكل منها منظومته من 
الأفكار وكل منها مختلف عما سواه. 


الطريقة الأولى» التى تتضمن الداويّين» تدعو للعودة إلى حياة 
امه فى تنا مم الظيعة السضارة هاه الوسشكلة حفن 
حجاجهم. ولئيل التناغم والعيش بسلام» يتوجب التخلي عن السّنن 
والمؤسسات الاجتماعية أو تبسيطها. الحكومة» وحتى الأخلاقية 
(20211) يجب التخلي هه «عيدها ميصيير النامن طييعا #خدرمة 
ومتعاونين. 


الطريقة الثانية هي طريقة المتشائمين ممن تخلوا عن الأمل. 
حسب هؤلاءء لم يكن هناك سبيل لاستعادة النظام والتمهيد لحياة 
ذات معنى في المجتمع. توصيتهم هي الانسحاب من العالم» وعلى 
كل شخص السعى إلى إنقاذ نفسه. لأن الزمن كان سيئأ جداً والمشهد 
مقع هذا قاف الطووية التشاؤمية» رغم أن لديها القليل لتقدمه. 
كانت شائعة. 


الطريقة الثالثة كانت طريقة الناشطين ممن اقتتعوا بأن النظام 
يمكن أن يستعاد. لكنهم اختلفوا على طريقة إزالة الضرر و" تقويم 
النظام المعوج ". اختلافاتهم قادتهم إلى تطوير ثلاث مدارس أو تقاليد 
مختلفة» الكونفو شيوسية » والموهية» والقانونية. 


كما رأيناء دعا كونفوشيوس إلى مقاربة إنسانوية تشدد على 
أهمية التطوير الأخلاقى المؤسس على المُثل العليا القديمة. فقد 
حاجج ضد الداويّين وضد المتشائمين» قائلاً بأنّ حياةً إنسانية حقة لا 
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يمكن أن تعاش إلا داخل المجتمع» وأن التخلي عن الحضارة يعني 
العيش كالطيور أو الوحوشء. ولا كالكائنات البشرية. فالإنسانوية 
الكونفوشيوسية كانت على خلاف مع الموهية والقانونية. 

موزي (81021) (479 - 381 ق.م.) قطعٌ مع التقليد 
الكونفوشيوسيء» معتقداً أن التشديد الكونفوشيوسي على الفضيلة 
والإقناع الأخلاقي غير محدّد بما يكفي وغير عملي بما يكفي. بدل 
ذلك» حاجج لأجل طريقة نفعية (8ذذز,ة1711) تبدأ بالتحسينات 
الاقتصادية لتجلب فوائد مادية للناس. الموهيون حاججوا أن حكومة 
جيدة يجب أن تضمن توزيعاً عادلاً للفوائد التي تقدّمها للناس. 
وهزأوا من التأكيد الكونفوشيوسي على الطقوس والموسيقى لتهذيب 
الفضيلة والنظام الاجتماعي. كما أنهم رفضوا التشديد الكونفوشيوسي 
على تطوير الطبيعة الشخصية وتهذيب الطاعة البّنوية ودافعوا عن 
الحب المنفعي والمساواة العامة. 


القانونيون (5]ةذلهع16) مثلوا تحدياً أعظم للكونفوشيوسيين من 
الموهيين. فبتركيزهم على أهمية القوانين الصارمة والعقوبات الشديدة 
لإدامة النظام الاجتماعي وضمان النجاح السياسي» نجح القانونيون فا 
جيا (118 158)» في جعل فلسفتهم تتبئاها من أكثر الدول قوة في 
الصين في مرحلة الدول المتحاربة (5]2165 عوصتة7/7) (475 - 221 
ق.م.). حسب القانونيين» التشديد الكونفوشيوسي على الفضيلة 
والتعلم سيجعل البلد ضعيفاً وهشاً أمام هجوم البلدان الأخرى. 
سياسات القانونيين أثبتت فاعليتها في مساعدة الدول الطليعية لتصبح 
غنية وقوية» وبالتالى ساعدت إمبراطور سلالة تشِن (لإأمقصؤط مذ©) 
(206-321 13 على ترعليد كل الصيو مم تتجاح الدشعية 
والقانونية» أمسى للكونفوشية تأثير ضعيف على المجتمع الصيني 
لحوالى ثلاثمئة عام بعد موت كونفوشيوس. 
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رغم فشلها في كسب القبول العام» استمرت الكونفوشيوسية 
بالتطور والصراع ضد منافسيها الأكثر قوة. أربعة معلمين 
كونفوشيوسيين ممن أعقبوا السيد”* (:56ة80) اعتبروا مهمين جداً في 
تشكيل الكونفوشيوسية بحيث إن التقليد اللاحق كرمهم كشركاء له. يان 
هُوّيٍ (01ا11 ههلا)  511(‏ 480 ق.م.)؛ وهو تلميد مفضل لدى 
كونفوشيوس» ويمتدح عادة في المختارات لفضائله ولفهمه طريقة 
كونفوشيوس. زَنْغْزِي (268821)  505(‏ 435 ق.م.) وكان تلميذا شهيرا 
مفضلاً آخرء اعثّرف بفهمه للتعليم الأخلاقي ورُؤي كمثال على الطاعة 
البّنويّة. التقليد اللاحق أعترف به مؤلفا للعمل المهمّ كتاب الطاعة 
البنوية در::1*:1:1 [0 8007 ووئق به كموصّل للعمل الأكثر أهمية التعلم 
العظيم (8 طتمنوعآ أغوء:9). المعلم الثالث» وهو تلميذ زَنْغِْيء زيسي 
(211)» حفيد كونفوشيوس» ويعتبر مصنف المؤلف المهمٌ جدا مذهب 
الوسط (5هه81 ء0) 04 126:ئ100). كما يعترف به أيضاً كمؤسس مدرسة 
زِيْسِي وكمعلم لمَنِعْزِي (نتعده1ة)  372(‏ 289 ق.م.) التلميذ الأكثر 
شهرة لهذه المدرسة. بتطويره لتعاليم زِيْسِي عن القلب البشري والطبيعة 
البشرية» كان مَنْعْزِي قادراً على إعطاء إنسانوية كونفوشيوس الأخلاقية 
أساساً ميتافزيقياً. كان تطوير مَمْغْزِي للكونفوشيوسية على درجة من 
الأهمية بحيث إنه اعتباراً من سلالة سُنْغْ (5028) فصعوداً صار يعتبر 
الموضل الحقيقي لتعاليم كونفوشيوس وتم تبجيله باعتباره الحكيم 
الثاني (ع538 ل0دمءهة5). 

المفكر الآخر من مرحلة ما قبل سلالة هان والذي أثّر بشكل 
كبير في تطوير التقليد الكونفوشيوسي كان سنْرِي (أتصد»ة) (313 - 
8 ق.م.). كمفكر لامع وتابع مخلص لكونفوشيوس. أُوَلَ التعاليم 
الكونفوشيوسية بطريقة أكثر طبيعانية (218)1:811506) وعقلانية 


(:) أي كونفوشيوس. 
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(عناكتلهم8300) من مَنْعْزِي والأتباع الآخرين لكونفوشيوس. تأكيده 
على أهمية القانون والمُلائّمة» وعلى السماء كقوة طبيعية لاشخصية» 
وعلى الحاجة للتعليم والمؤسسات الاجتماعية ل لوازع الشر التي 
هي جزء من الطبيعة البشرية» مهد الطريق أمام تبني الكونفوشيوسية 
بعد مئة عام من موته. 

لاريب في أن واقعية (صوتاهء2) سنْرِي ومثالية (صؤئاةء10) 
مَنْغْزِي كانتا تأثيرات تمهيدية لتطور الفكر الكونفوشيوسي إلى التقليد 
الكونفوشيوسي الذي شكل أساس الثقافة الصينية لأكثر من ألفي عام. 
وكانت توليفة ذُنْغْ جُنْعْسُو البارعة هي من كسب تفضيل البلاط» متيحة 
للكونفوشيوسية أن تُتبنى كأيديولوجيا صينية رسمية خلال فترة سلالة 
هان. وبينما شدد كونفوشيوس على رَنْ واعتبر لي» ويِيْ» وسياو 
ضرورية لشخص حسن التثقيف ومجتمع حسن التنظيم» فإنه لم يناقش 
سؤال لماذا على الشخص ممارسة هذه الفضائل من حيث السمات 
الطبيعية في الطبيعة البشرية. لقد رأى ببساطة أنه لتيل علاقات بشرية 
متناغمة» ومجتمع مستقر حسن التنظيم» وسعادة شخصية. من 
الضروري ممارسة تهذيب - ذاتٍ أخلاقية. مَنْغِْي وسّئْزي» من الناحية 
الأخرى» كانا مهتمّين كثيراً بسؤال لماذا على الشخص العيش بتناغم 
مع رَنْء وممارسة يِيْ وشياء. مَنْعْزِي رأى» أنه لأجل تطوير الخير 
الأصلى فى الطبيعة البشرية» ينبغى ممارسة الفضائل التى شدد عليها 
كوتفرشبورس» أماشتريق» من الجالتك الآخر» شنب نظرة أنه بسب 
الشر الأضصلى السبدر طم فى الظبيعة ابشرية يشفى مونازضنة هذه 
الفضائل لإزالة النوازع الشريرة المتأصلة واستبدالها بفضائل أخلاقية. 


مَنْغْزِي 


كونفوشيوس. اتخذ من السيد (30125]62) نموذجاً له محسدا أكثر 
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التعاليم والممارسة نبلا مما يستطيع التقليد تقديمه. بنذره لحياته 
لتكريم وتوصيل تعاليم كونفوشيوس والسعي إلى مضاهاأة فضيلته. 
صار مَنْغْزِي إلهاماً للتقليد. مع ذلك» فإنَ محاولاته للتأثير في الحكام 
لجعلهم يتبنون الكونفوشيوسية كسياسة حكومية كانت فشلا كئيبا. 
وبمواجهته أوقات وأوضاع اجتماعية أسوأ من زمن كونفوشيوس. 
سافر بكثرة على مدى أربعين عاماً واضعاً كل طاقته فى محاولاته 
إقناع الحكام لتبني الإنسانوية الكونفوشيوسية الأخلاقية كأساس 
لطريقة حكمهم. السلام والتناغم. كما حاجج» يُستحصلان عبر 
التهذيب الأخلاقى» ولا بالقوانين الصارمة والعقوبات القاسية. لكن 
لحكام منخرطين في الحروب وصراعات القوى» إن لاعنف مَنْعِْي 
الأخلقي لا جاذبية له» وإصراره على قوة الأخلاقية لتحقيق النظام 
لاجتماعي بدا ساذجأ وغير عملي. في النهاية أدرك مَنْغْرِي أنه لا 
يستطيع النجاح فى جهوده لاستبدال السياسات النفعية والقانونية 
للبلاط بتعاليم كونفوشيوس» وكرس بقية حياته لتأويل الكتابات 
الكلاسيكية وإبقاء وتوصيل تعاليم كونفوشيوس للجيل التالي. 


مَمْغْزِي وافق كونفوشيوس على أن رَنْ أساسي وأنه مصدر 
وأساس الصلاح والفضيلة:«وؤافق كونفوشيوس أيضاً على :أن لق أو 
قواعد السلوك السليم» كانت مطلوبة لتطوير وتجسيد رَنْ. بالإضافة» 
أقرٌ بسْياو كنقطة الانطلاق لتهذيب الصلاح. لكن مَْعْزِي أعطى دورا 
كبيراً أكثر أهمية ليِيْ مما فعل كونفوشيوس. إنه بِيْء أو الصواب. هو 
قبل كل شيء ما يتضمن مفتاح التطور والتهذيب في رَنُء حسب 
5 


سبب التشديد على بِيْ هو إقرار مَنْعْزِي بالتمييز بين الصلاح 
والصواب. رَنْ تشير إلى الصلاح وهو أساسي في الطبيعة البشرية. 
لكن بِيْ تشير إلى صواب الأفعال البشرية. الحاجة للتمييز تنبع من 
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واقعة أن ليس كل البشر يعملون بالطريق الصائب» رغم امتلاككهم 
جميعاً رَنُ. 

بالنسبة إلى مَنْغْرِيه الذي زعم أن رَنْ هو البداية الفعلية 
للصلاح المائل في كل إنسانء. كانت المشكلة تفسير وجود الشر في 
العالم. إذا كان الشر ناجماً عن أفعال خاطئة» يصير ضرورياً التمييز 
بين صواب الأفعال وصلاح الطبيعة البشرية. رغم وجود الصلاح» 
من الممكن للكائنات البشرية التصرف بطريقة خاطتة والتسبب على 
هذا النحو الشر في العالم. لأنَّ الأمر هكذاء من الضرري التشديد 
على بِيْء صواب الفعل». لتخليص العالم من الشر. بالطبع» مَنْعْزِي 
لم يذهب إلى أن بِيْ ورَنْ مختلفان تماماً ولا يلتقيان. بالأحرىء إنه 
رأى إِنْ تم تطوير رَنْ كلياء فإنّ بِيْ ستّتبع تلقائياً. وإذا كانت كل 
الأفعال طبقاً ل يِيء فإِنّ رَنْ ستتطور بالتالي. بقناعته بأن كون 
الشخص بشر يعني أن يكون ذا تعاطف بشريء فإنْ مَنْعْزِي رأى أن 
الصواب هو السبيل لتسقيق إمكاناتنا البشرية :الكائتة. لآن ين هي 
طريق رَنْء من الملائم الابتداء بتطوير الطبيعة البشرية عبر تصويب 
أفعال اشخص. 


الاختلاف الثاني المهم بين كونفوشيوس ممَنْعْزِي يمكن العثور 
عليه في نظراتهما للطبيعة البشرية. كان لدى كونفوشيوس القليل 
ليقوله عن الطبيعة البشرية» وزعم أن الناس يملكون الإمكانية الكامنة 
للصلاح. مَنْعْزِي» متبعاً زِيْسِيء طور نظرية عن الطبيعة البشرية 
زعمت أن الناس يملكون بدايات فعلية للصلاح كجزء من طبيعتهم. 
واقعاء تمييز مَنْعْزِي بين الصلاح والصواب متجذر في نظريته عن 
الطبيعة البشرية. 


فهم مَنْعْزِي لأصل الصلاح في الطبيعة البشرية منعكس في 
اختلافاته مع غاؤزي (68021)» وهو ريبما أن معاصريه. غاؤوزي 
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زعم أن الطبيعة البشرية أصلياً محايدة» لا خيرة ولا شريرة. الطبيعة 
البشرية» كما قال» هي مثل شجرة» بينما الصلاح البشري مثل وعاء 
يُصنع من تلك الشجرة» لكنه مختلف عنها. مَنْغْزِي رفض هذه 
المماثلة» مُحاججاً أنه لصنع وعاء من شجرة علينا قتل الشجرة 
وتقطيعها أجزاء. لكن لجعل أنفسنا خيرين لا نحتاج تدمير أي شيء ؟ 
نحتاج ببساطة تطويرٌ الصلاح الموجود أصلاً فحسب. حجة غاؤزي 
الثانية لمصلحة الحياد الأخلاقي تستعمل الممائلة مع الماء الجاري, 
تكتما دان الجاع يمك أن اجمرى' عيرق اوها دواتها ' تحييدن تمن 
الاتجاهين» كذلك الطبيعة البشرية قد تتحول إلى الخير أو الشرء من 
دون تمييز بينهماء كما يقول. مَنْعْزِي أيضاً رفض هذه المماثلة» 
مُحاججاً أنه رغم أن الماء يتدفق سيّان شرقاً أو غرباًء فإنه لن يجري 
سيان لأعلى أو أسفل» بل إلى الأسفل فقط. وكما أن الماء يجري 
للأسفل فحسبء كذلك الطبيعة البشرية تنزع إلى الصلاح» وليس 
هناك إنسان شرير إلى الدرجة التي لا يُظهر فيها نزوعاً للخير. مَنْغْزِي 
حاجج أيضاً ضد نظرية أخرى تقول بأن الطبيعة البشرية في بعض 
الناس سيئة وفي آخرين حسنة. المُحاجّة لأجل هذه النظرة كانت أنه 
تحت حكم ملك فاضل» يحب الناس ما هو خيّرء ولكن تحت 
حكم ملك قاسء بلا فضيلة» يحبون ما هو قاس وما ليس خيرا. 
لكن حسب مَنْغْزِيء هناك تفسير آخر. فتحتٌّ حكم الحاكم الخيّر 
يحب الناس الخيرء لأن الصلاح الطبيعي في الطبيعة البشرية محمي 
ومطور بواسطة الحاكم. وتحت حكم حاكم سيّئ» يصير الناس 
سيئيين لأن الحاكم يتيح تدمير الصلاح المتأصل في الطبيعة البشرية. 


مُحاججات الصلاح في الكائنات البشرية 


مُحاجّات لمصلحة هذه النظرة. المُحاجّة اللأولى تمضى كالآتى: (1) 
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الحكيم» حسب ما يقول الجميع» خيّر بالطبيعة. (2) كل الأشخاص 
لهم الطبيعة البشرية نفسها (3) بالتالي» كل الأشخاص خيرون 
بطبيعتهم. لكن ميل الطبيعة البشرية إلى الصلاح لا يعني أن كل كائن 
بشرى اهو دائماً خير. حسب حجة مَنْعْزِي الثانية» والتي ينظر إليها 
التقليد بجدية أكبر بكثير من الأولى» يُرى صلاح الطبيعة البشرية في 
وافعة آته لكى بكون الإنسات إتسانا» عليه أن يمعنك قلبا ‏ ذهنا 
(لسنا عم 11) سن (دتة) لا يستطيع تحمل مشاهدة معاناة الآخرين. 
فضائل التعاطف البشري (رَنْ)» والصواب (يىي)» والمّلائّمة (لِ)» 
والتكمة الأخلافية (جن) لها بدايائها قن قلبنا د ذهتنا حالما تولد. إنها 
لا تأني من المجتمع من الخارج. كل الكائنات البشرية تمتلك بدايات 
هذه الفضائل كما يمكن أن يُرى في كلية المشاعر الأساسية التي 
تؤسس بداياتها. ويستمر ججاج مَنْعْزِي ليحدد المشاعر التي تؤسس 
البدايات في كل من هذه الفضائل» موضحاً إياها بالأمثلة. 


التعاطف هو بداية رَنُ. كل شخص يملك تعاطفاً مع طفل على 
وشك السقوط في بئر وسيحاول إنقاذه. الشعور بالعار هو جذر بِيْ. 
أي شخص يسرق شخصاً آخر أو يسبب: موت ذلك الشخص سيشعر 
بالعار ويحاول تصحيح الأمور. الاحترام هو بداية لي. كلية هذه 
البداية يمكن رؤيتها في واقعة أن لكل الأطفال الاحترام الطبيعي 
لوالديهمء وفي وجود الناس الجيدين» وهم كل الناس الشاعرين 
بمواطن ضعفهم» المتواضعين والمحترمين. مَنْغْزِي يقول إذا قام أي 
شخص برمى جثة أحد الوالدين فى خندق بدل دفنها وجاء لاحقأ 
لبوق الطيون والوحوين تلتعرسهاء فإة: احتراماً طبيهياً سبدائعه 
ليستعجل ويدفن الجسد. معرفة الصواب والخطأ هى جذر الفضيلة 
جر (281). لأن كل شخص يستمد أفكاره عن فلاح وخطأ الأفعال 
من التفكرات في قلبه ‏ ذهنه» ينجم بالتالي أن هذه الأفكار الفطرية 
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عن الصواب والخطأ يجب أن تكون موجودة في كل إنسان. 

خلاصة هذه المُحاجّات هى أن الكائنات البشرية أخلاقية فطرياً. 
سلبي هذا الضلاع الفنطري» نإنها تعرف النحق والباطل» .وكديها 
التعاطف,» والتوقير» والتواضع» ومعرفة العار. وهذا يعني أنه 
لامتلاكها أساس الحكم الأخلاقي تستطيع التمييز بين الحق والباطل 
وأن من الممكن تكميل طبيعته البشرية. 


مصدر الشر 

لكن إذا كان هذا الصلاح الفطري موجوداًء كيف نفسر وجود 
الشر في العالم؟ حسب مَنْعْزِيء للشر في العالم ثلاثة مصادر. أولاء 
البثير” الناجم عن الظروف الخارجية. فرغم أن الناس بطبيعتهم أخيار» 
فإنّ طبيعتهم تتشوه بالمؤثرات الخارجية للحياة. ولأن المنافسة في 
المجتمع تشجع الطمع والأنانية» فالمجتمع نفسه مسؤول عن وجود 
الأفعال الباطلة والشر في العالم رغم وجود الصلاح في الطبيعة 
البشرية. ثانياء الشر الناجم عن التخلي عن النفس. فالناس قد يتخلون 
عن صلاحهم الفطري. وبدل السماح لطبيعتهم الفطرية بتجسيد نفسها 
في الصلاح» قد يتخلون عن هذا الصلاح ويصيرون أشرارا. ثالثاء 
الشر الناجم عن الفشل في تغذية المشاعر والحواس. أي. رغم أن 
النوايا خيرة» قد لا يكون الإنسان قادراً على فعل الأشياء الصائبة 
بسبب الافتقار للمعرفة التي تجعله يتخذ القرارات الصائبة. 


إذ قبلنا 8 مَنْعِْي حول الصطاج ا 0 الطبيعة الشرية 
أن يعيشوا ا حسب رَنْء د ولي 1 م 
إنسانية الفرد» ويؤدي إلى التناغم في العلاقات البشرية وإلى مجتمع 
منظم. فوق هذاء تنظيم أفعال الإنسان بواسطة بِيْ» ولي يعني العيش 
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الشخص أن يمارس الطريق الكونفوشيوسي لأنه طريق تحقيق الطبيعة 
الخرية. 


نظرية مَنْعْزِي عن الطبيعة البشرية 


أولأء أدّت نظرية مَنْعْرِي عن الطبيعة البشرية إلى ثلاث نظرات مهمة متعلقة 
بالسماء» وتهذيب الذات: والحكمة» والتى أثرت بعمق فى الروحانية 
الكونفوشيوسية في الثلاثة وعشرين قرناً التالية. الطبيعة البشرية» التي هي 
خيرة فطرياء تعن بواسطة السماء ثيان (13180). حسب مَتْغْرزيء 5 
خيرة فطرياًء لأنها المصدر الفعلي للصلاح. والطبيعة البشرية» المعظاة من 
السماء.» خيرة فطريا. كمصدر للصلاح» السماء هي الححكم والمصداق 
النهائي على الفعل والصلاح البشريين» وهو ما يجعلها الحقيقة الروحية 
النهائية. باعتبارها كذلك» فهي أساس الروحانية الكونفوشيوسية. 

ثانيًء لأن التطوير الأخلاقي يُرى كتهذيب للفضائل المتأصلة في الطبيعة 
البكرية: فإن العلم ياك زر عملية تايب ذاني تحقظ وتديو طبيعة 
الشخص الخيرة المتأصلة وتخدم السماء. التعلم» باعتباره المفتاح لتطور 
الشخص الأخلاقي وأفضل الطرق لخدمة السماءء» بات ممارسة ضرورية 
في الطريق الكونفوشيوسي. ثالثاء لأن تهذيب الذات يسمح للشخص 
بتطوير قلبه ‏ ذهنه إلى النطاق الأشمل وفهم طبيعته الخاصة» فقد بات 
يُرى طريقاً إلى الحكمة» المَتّل الروحي الأسمى في التقليد الكونفوشيوسي. 
فالشيوخ الحكماء القدماءء مثل ياو وشنء لا يُرون مختلفين عن أي 


شخص آخرء ولدى أي شخص الإمكانية الكامنة ليصير ياو أو شن. 


سلري 
سئْزِي كان واحداً من المفكرين الكبار في المرحلة الأخيرة من 
مرحلة الدول المتحاربة وصانع توليفة من طرق التفكير مؤثرة جداً في 
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زمانه. بعد مئة عام قدّمت أساساً لتوليفة ذُنْغْ جُنْغْشُو (179؟ ‏ 104 
ق.م.) التي أقنعت الإمبراطور وُوْ (:18)  140(‏ 87 ق.م.) بتبني 
الكونفوشيوسية كأيديولوجيا رسمية للصين وعبادة كونفوشيوس كعبادة 
للدولة. بخلاف مَنْغْرِيء استقبل سُئْزِي جيدأاً فى بلاطات الملوك 
والأمراء وكثيراً ما سُلَ لتقديم النصيحة عن الشعائر» والتعليم 
والسياسة» وحتى الشؤون العسكرية. كتب مقالات عديدة على هذه 
المواضيع وغيرهاء بما في ذلك كل الفلسفات البارزة في زمانه» 
والتى جمعت لاحقا وحررت في المؤلف المتعدد المجلدات كتاب 
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كان سُئْزِي أيضاً تابعاً مخلصاً لكونفوشيوسء» لكن نظراته في 
المواضيع الجوهرية غالباً ما تعارضات كلياً مع نظرات مَتْغْزِي. فبينما 
اعتبر مَنْعْزِي السماءً حقيقة نهائية تدخل في علاقات شخصية مع 
البشرء اعتبر سُنْزِي السماء ليست أكثر من الطبيعة. وظيفتها ببساطة 
وظيفة القانون الطبيعي. ليس هناك علاقة شخصية بين السماء والناس. 
الطبيعة ثابتة» غير مبالية برغبات أو أفعال الكائنات البشرية. ولأن 
النظامين الطبيعي والأخلاقى منفصلان يفعلان باستقلالية عن 
لمععهماء !كن السعاء المنظرر إلبهنا'بيشاطة كطبيعةى لا مكنها 
ضمان الصلاح البشري. 


نظرة سُنْرِي وهي أن الطبيعة البشرية أساساً سيئة» متعارضة كليا مع نظرة 
مَنْغْزِي بأن الطبيعة البشرية خيرة فطرياً. سُّئْزِي يحاجج أن الكائنات البشرية 


(1) لت رحمة حديئثة غتازق انظر : نزهلاا3 2014 ««ماأوادسه+1 4 :نعسكظز ,عاءهاطمه ]ا سطمل 
.7015 ,(1988-1994 رووء:2 لإاأأواع الم لآ 150مكمماك نكن ,0جمكمها؟) ملآ[ عاعاص دمت م[ زه 
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لا تفتقر لبدايات الفضائل الأربع المزعومة من مَْعْزِي فحسبء بل تمتلك 
بديات الرذيلة في اهتمامها الفطري بذواتها ورغبتها الفطرية بالفائدة واللذة. 
نظرية سُّئْزِي هي أن الناس يولدون أنانيين ذوي رغبات» بعضها غير مشبع 
عادة. وعندما تظل الرغبات غير مشبعة» يسعى الناس لإشباعها. وعندما 
يسعى العديد من الأشخاص أنانياً إلى إشباع رغباتهم المتضاربة دونما 
قواعد أو حدودء فسيكون ثمة نزاع وصراعء يسبب الفوضى ويؤذي 
الجميع. لا يزعم سُئْزِي أن الكائنات البشرية شريرة جوهرياًء بل فقط أنهاء 
إذا تركت وشأنهاء فإنّ أنانيتها الطبيعية يمكن أن تؤدي إلى الشر. 


مصادر الصلاح 

إذا كانت الكائنات البشرية تولد سيئة» كيف يمكن أن تصير 
خيرة»؛ وحتىء كما يزعم سُنْزِيء أن يصير الناس حكماء فاضلين؟ 
الجواب هو أنه عبر التعليم والمساهمة في المؤسسات والثقافة 
الاجتماعية يستطيع الناس أن يصيروا خيرين. من الممكن لأي 
شخص أن يصير حكيماًء لأن كل إنسان يمتلك الذكاء» وبتطبيق 
الذكاءء والصلاح» بما في ذلك الصلاح النهائي للحكيم 156) 
(»588 عطا 01 00002655 101050816 يمكن تحقيق ذلك.» حسب 
سئْزِي. إنه يحاجج انه بسبب الرغبة بالعيش بصورة أفضل» يستعمل 
الناس ذكاءهم لخلق صور من التنظيم والثقافة الاجتماعيين تنظم 
السلوك البشري. الناس لا يستطيعون توفير البضائع المطلوبة للحياة» 
ولا أنْ يتركوا لشأنهم ليعيشوا جيداً إلا بتعاون أشخاص آخرين. ولا 
يستطيعون تأمين أنفسهم من مخلوقات وقوى الطبيعة من دون تعاون 
متبادل. 


لأنه من الواضحء لهذين السببين» أن الناس يحتاجون التنظيم 
الاجتماعي» فالسؤال هوء كيف يمكن أن يسبب التنظيمٌ الاجتماعي 
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الصلاح؟ جواب سَّنِْي هو أن التنظيم الاجتماعي يتطلب قواعد 
للتصرف» واتباعاً لهذه القواعد لتحقيق الصلاح. استناداً إلى ذلك» 
أسس الملوك الأوائل قواعد السلوك (لِئ) المنظمة لنشاطات السعى 
لإشباع الرغبات» والمؤدية للقواعد المتنوعة للحياة الاجتماعية. كما 
أسسوا أيضاً نسقاً من القوانين والعقوبات (فا) لكبح السلوك السلبي 
والمؤذي. عبر هذه الطريقة بالتفكير» فإِنَ الصلاح الأخلاقي يتحقق 
نتيجة لتنظيم السلوك البشري المطلوب للحياة الاجتماعية. 

سُئْزِي حاجج أيضاً لأجل تحقيق الصلاح باستخدام الذكاء 
البشري. فقد لاحظ أن ما يميز البشر عن غيرهم من الحيوانات 
الأخرى ليس غياب الفرو أو الريش من هذه الكائنات ذات الساقين» 
بل قابليتها على التمييز. الذكاء البشري يبدو في القيام بتمايزات 
اجتماعية. لأن القيام بتمايزات اجتماعية والعلاقات الاجتماعية الناجمة 
والوحوش» يجب على الناس التصرف حسب لِيْ» ليدحروا نوازعهم 
الشريرة ويكتسبوا الفضيلة. 


كلا خطي الحجاج المعطى من سُئْرِي يشدد على أن الصلاح 
يُصنع بتوظيف الذكاء في القيام بتمييزات في الفضاء الاجتماعي 
وبخلق القواعد المطلوبة لضمان التعاون لأجل الخير المشترك. 
بخلاف مَنْعْزِيء الذي شدد على أهمية تطوير بدايات الصلاح 
الموجودة أصلاً في الكائنات البشرية» أكد سُنْزِي على أهمية دحر 
النوازع الفطرية البشرية للشر بعمليات تعليم وتنظيم اجتماعي تعطي 
للبشر الطبيعة الفاضلة. سُئْزِي يختلف عن كل من كونفوشيوس 
ومَْغْزِي بتمييزه بين الصلاح والذكاء وفي تأكيده على الشر الفعلي 
الماثل في الطبيعة. فوق هذاء بينما رأى كونفوشيوس رَنْ أمراً أوليا 
ورأى مَنْعْزِي يِيْ أولياًء فإنَ سُئْزِي وضع التشديد الأولي على لِيْ. 
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لكن اتفق الثلاثة جميعاً على أن تهذيب الفضيلة الأخلاقية هو المفتاح 


بمحاولاتهما لدعم الفلسفة الاجتماعية لكونفوشيوس عبر 
الإجابة عن السؤالين: لماذا يتوجب تنظيم الحياة بواسطة لِيْ؟ ولماذا 
يتوجب تطوير رَنْ بواسطة بي؟ فإِنْ سُنْزِي ومَنْعْزِي عززا الفلسفة 
الكوتفوشبيوسية بصورة وارز 3 عنا حدك تازيشياً أن لأ واعادة من 
هاتين الفلسفتين رُفضت لمصلحة الأخرى. بالأحرى. كل من مثالية 
مَنْعِْي وواقعية سُنْزِي أضيفتا لفلسفة كونفوشيوس» موسعتين بذلك 
الكونفوشيوسية. من مَنْعْزِي أخذ التشديد على تطوير الصلاح المتأصل 
فى الطبيعة البشرية والتشديد على ضمان صحة الفعل كوسيلة لتطوير 
الإسالية:.مخ شكري أخل التشديد على انباع قواعد السلولك لتطوير 
الطبيعة البشرية واستعمال القوانين والعقوبات لكبح السلوك السيى. 
بتبني كلا النظرتين؛ فإنَ الكونفوشيوسية أسبغت الاحترام على كل 
من الموافقة الداخلية» باستعمال المشاعر كمرشد للسلوك» والموافقة 
الخارجية» باستعمال القواعد الاجتماعية كمرشد للسلوك. وهذا تقريباً 
يعادل تطبيق كل من المعيار الداخلي للضمير والمعيار الخارجي 
للقانون لتحديد كيفية وجوب العيش. بالطبع» للضمير أولوية في 
الطريق الكونفوشيوسي لأنه فقط تلك القواعد الاجتماعية التي تتطابق 
مع رَنْ كانت جزءاً من الطريق الأخلاقي. 


دُنْغْ جَنْغْشُو وصورة جديدة من الكونفوشيوسية 


رغم عبقرية كونفوشيوسيين مثل مَنْعْزِي وسُّنْزِي فإنّ سياسات 
القوة القاسية التي ميزت نهاية مرحلة الدول المتحاربة لم تقدّم فرصاً 
للكونفوشيوسية لتصير جزءا من السياسات الحكومية. خلال حقبة 
سلالة نشن  221(‏ 206 ق.م.) جرى الاستهزاء بالكونفوشيوسية 
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واحتقارهاء معظم كسس لكوت رسيرينية حرفت والعديد من 
الباحثين الكونفوشيوسيين قتلوا. مع ذلك. خلال حقبة السلالة 
التالية» هان (206 ق.م ‏ 220 م.) تم تبني الكونفوشيوسية كمعتقد 
أرثوذكسي للدولة وحفظت الكلاسيكيات الكونفوشيوسية كأساس 
للجامعة الإمبراطورية حيث ظلت أساساً لكل التعليم لأكثر من ألفي 
عام. كيف حدث هذا التغير البارز؟ 

الجواب القصير هو أن الكونفوشيوسية كيّفت نفسها مع حاجات 
وفرص ذلك الزمان. بصدمتها جزئياً من نهايتها الوشيكة على يد 
نُشن» وبسبب آفاق الانخراط الأكبر في سلالة هان الجديدة من 
جانب آخرء فإِنَ الكونفوشيوسيين عجلوا بتكييف تعليمهم ليرضي 
الحاجات الثقافية» والسياسية». والروحية لمجتمعهم. بفعلهم لهذاء 
كان عليهم توسيع وإغناء الكونفوشيوسية لتستطيع التغلب على 
الفلسفات المنافسة» القاتونيف والموهية» والداويّة» وكوزمولوجيا ين 
- ياغ» الكريية بقوة فى الحكومة والمجتمع. ' 

ال نشن تبنوا القانونية» وعبر سياستها في القوانين الصارمة 
والعقوبات القاسية لأي وكل تقصير تمكنوا من إبقاء الإمبراطورية 
متماسكة لخمسة عشر عاماً. بعد موت الإمبراطور الأول في 210 
ق.م.» تمرد الشعب على معاملتهم القاسية له. والأوضاع الشاقة» 
والتجاهل الحكومى لقداسة العائلة وكرامة الحياة الإنسانية» مطيحاً 
السلالة في 206 م لم يضيع الكونفوشيوسون الوقت وسعوا لإقناع 
حكام هان الجدد بأنه على الرغم من أن القانونية قد تثبت نجاحها 
في أزمان الحروب والغزوء فإنها لا يمكن أن تنجح كأساس 
للحكومة في أوقات السلام» كما تبين من الانهيار السريع لحكم 
سلالة نُشن. وحذروا حكام هان الجدد أنه ما لم يتبنوا فلسفة مختلفة 
للحكومة؛ فسيعانون من المصير نفسه الذي آل إليه نُشن» وهو 
تحذير نظر إليه الحكام الجدد بجدية. 
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مع رفضهم القانونية» مضى حكام هان الجدد مبدثياً إلى الحد 
المتطرف الآخرء متبنين فلسفات هوائغ ولاوزي التي دعت إلى الحد 
الأدنى من الحكم والحد الأقصى لحرية الفرد. في هذه البيئة» فإِنَ 
ممارسات متنوعة قاصرة متجذرة في مدرسة يتياغ ونظريات الفاعلين 
الخمسة تنامت» وئالت كل من الذاوية والموهية القوة. 
الكونفوشيوسيون حاججوا ضد سياسات الحد الأدنى من الحكم 
والحد الأقصى من الحريات» زاعمين أنها لا يمكن أن توفر أساسا 
لإدارة إمبراطورية واسعة وضمان النظام الاجتماعي. هذه السياسات» 
كما زعمواء ستؤدي إلى فوضى متزايدة» واضطراب متزايدء 
وستفضي في النهاية إلى انهيار الحكومة. لكن أيضاً كان من 
الفمروري إقناع الحكام بأن الطريق الكونفوشيوسي يمكن أن يقدّم 
أساساً للحكومة وسُبلاً جذابة لحياة للناس أيضاً. 

المفكرون الكونفوشيوسيون الكبار أقروا بأنه للاستفادة من هذه 
الفرصة لتصير الكونفوشيوسية سياسة حكومية» فستحتاج لتبني 
ومكاملة أفضل الأفكار الموجودة في التقاليد الأخرى. بروحية توليف 
شامل» تبنت الكونفوشيوسية جوانب من القانونية» والتاويّة© 
والموهيةء وتفكير يئيائغ» وحتى جوانب من الممارسات الشامانية 
الشائعة مع العديد من خرافات الناس في ذلك الوقت. بالنسبة لدُنُغ 
جُنْعْشُوء (179؟ - 104 ق.م.)» وهو ربما المفكر الكونفوشيوسي 
الأبرز في زمانه» إضافة إلى المفكرين الكونفوشيوسيين الآخرين» بدا 
واضحاً أن الكونفوشيوسية الآن واسعة ونشيطة بما يكفي للاستجابة 
لكل الحاجاك المومة للمسهع والشكوعة: ل يعد ينظ إلبها :من 
البلاط كتعليم أخلاقي نخبوي ضيق. بدل ذلك» باتت ثُرى كطريق 


(#) كما أشرنا في مقدمة المترجم يتضمن النص استخدام كلمة "تاو" (520)» 
و"تاوية * («دوزه12) فى حالات قليلة. 
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أخلاقي كلي قادر على تنظيم المجتمع» وتحقيق انسجامه مع السماء 
والأرض. صارت قادرة على تبيين كيف كانت السياسات الإمبراطورية 
مستندة إلى العمل مع الكون نفسه وتبيين كيف أن الأفعال الأخلاقية 
تستطيع تحسين كل ما يتعلق بالناس. لقد صارت» باختصارء فلسفة 
متكاملة للحياة والمجتمع» مبادئها المركزية تهذيب الذات والتطور 
الأخلاقي. 

بهذه الثقة بالكونفوشيوسية استجاب دُنغ إلى طلب الإمبراطور 
الشاب وُو (770) للتوصيات بشأن إصلاح الحكومة وتأسيس قاعدة 
صلبة يتم على أساسها توحيد السياسات والتنظيمات الحكومية. في 
مذكراته التي قدّمها للإمبراطور وُوء أوصى دُنغ بتأسيس أكاديمية كبرى 
تَايسَوَ (©6نا*نة1) لضمان مستويات عالية من التعليم على امتداد 
الإمبراطورية» لضمان موظفين حسني التعليم يديرون الحكومة على 
كل المستويات. أساس هذا التعليم يجب أن يكون الكلاسيكيات 
الكونفوشيوسية الخمسة. كما حاجج أيضاً بأن كل الموظفين يجب أن 
يُختاروا على أساس الفضيلة والتعلم. ولأن موظفي الحكومة نماذج 
للآخرين» من المهم أن يجسدواء والإمبراطور نفسه» الفضيلة الأعلى. 

رغم أن دُنغ اعتبر الإمبراطور السلطة المطلقة في إدارة 
الإمبراطورية» فقد شدد على أن أساس سطلته يأتي من السماء 
ووجوب خضوعه لإرادة السماءء وأن يخدم السماء كأي ابن يخدم 
أبيه. فوق هذاء هذا التسليم بخدمة السماء يجب أن يتجلى في 
ممارسته للفضائل الكونفوشيوسية. هكذاء مع أن الإمبراطور ذو سلطة 
مطلقة» فإِنْ سلطته خاضعة لكل من المحددات الأخلاقية وإرادة 
السماء. 

مثل سُئْزِيِ» يعطي دنغ أهمية أولية للتعليم ويفكر في أن واجب 
الإمبراطور الأول هو ضمان تعليم الناس. الدولة ستزدهر وتنتعش 
فقط عنما يصير الناس فضلاء» والناس سيصيرون فضلاء فقط عندما 
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يكونون متعلمين. مثل كل الكونفوشيوسيين» رأى ذُنغ أن التعليم 
الأخلاقي» أي التعليم ليصير الشخص إنساناً حقأ عبر تطوير 
الفضيلة» هو لب التعليم» وأن دراسة الكلاسكيات أساس لنجاح 
التعليم. 

حسب ذُنغ» الطبيعة البشرية ليست خيرة ولا شريرة فطرياً. 
للبشرء بالأحرى» مشاعر أنانية» تتجسد كطمع وحسدٍ وتؤدي إلى 
الشرء ولديهم أيضاً عطف وتعاطف يتجسد كفضيلة مؤدياً إلى 
الصلاح. عبر التعليم يمكن تطوير وتغذية الصلاح البشري وبالسلوك 
المنظم (لِيْ) والقوانين (فا) يمكن السيطرة على الرغبات والمشاعر 
المفضية إلى الشر. هكذاء فإنَ التعليمات والقوانين إضافة إلى التعليم 
ضرورية للنظام والتناغم الاجتماعيين. لهذا أصر دُنغ أن على 
الإمبراطور وموظفيه ليس فقط ضمان تعليم الناس بل أيضاً الحفاظ 
هم أنفسهم على القانون. 


نصح دُنغ الإمبراطور وُو أن الحاكم الحقيقي يصغي بإخلاص للسماء ويتبع 
قضاءها. فوق هذاء الحاكم الحق يعلم شعبه ليكملوا طبيعتهم ويتمسك 
بالقانون ليديم النظام الاجتماعي ويسيطر على الرغبات. 

دُنغ خلْصٌ إلى أن الحاكم بإنجازه لهذه الإجراءات» سيرسي أساساً صلباً 
لإمبراطوريته. الإمبراطور وُو تأثر بكونفوشيوسية دُنغ حتى إِنّهِ أمر بتبنيها 
كمعتقد أرثوذكسي للدولة» وجعلها الآديولوجيا الرسمية للصين. باعتبارها 
كذلك فإنها صارت أساس كل التعليم» وفي النهاية» أساس الاختبارات 
لدخول الخدمة العامة التي تأسست لإدارة الإمبراطورية. رغم أن 
الكونفوشيوسية كتقليد حي استمرت في التطور والتغيّر عبر الزمان» فإنَ 
هذا التقليد اللرشرتيرسي تعديداً عيو ينا اشعوة اباس التقاقة الفبياية 
لأكثر من ألفي عام. 
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أسئلة للمراجعة 

1- كيف يحاجج مَنْغْرِي لأجل نظرته بأن الكائنات البشرية 
خيّرة فطريا؟ كيف يعلل الشر؟ 

2 - لماذا يعتقد سُئْزِي أن الكائنات البشرية تميل إلى الشر؟ 
كيفاء حسب رأيه» يمكن تحقيق الصلاح؟ 


3-ما التشابهات والاختلافات الرئيسة بين مَنْعِْي وسّئْزِي؟ 


4 - بأي طريقة حقوّ مَنْعْرِي وشكزي تقذما في | لفكر 


الكونفوشيوسي؟ 
5- ما التعديلات الرئيسة التي أدخلها ذدُنغ جُنْعْشو إلى 
الكونفوشيوسية؟ 
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الداويّة: داؤد جنغ 


الداويّة» كالكونفوشيوسية» تبحث عن طريقة للحياة الحسنة عبر 
إدراك التناغم في السماءء والأرضء والإنسانية» من خلال إدراك 
السلام والتناغم ضمن المجتمع وضمن الإنسان الفرد. لكن الداويّة 
تجد هذا الطريق للحياة الحسنة في فعل ما هو طبيعي» أكثر من اتباع 
التوافقات الاجتماعية. بالتالى» بدل التشديد على تهذيب الفضيلة 
وقطوين العلاقات البشرية كما تفعل ال#ولفوقيوسية» حشده الداوئة 
على السهولة العفوية للعيش المنالة عبر الفعل حسب الطريق الطبيعي 

قصة الداويّة يمكن أن تقال بجزئين» الجزء الأول هو القصة 
التي تتعامل مع الفلسفة كما تطورت في العمل الكلاسيكي المسمى 
المبحث فى الطريق وقدرته «ءسسمط 15 نجه دره/[ا[ ءا اده ©5ززهء 1 176 
(داؤةٌجنغ). وهو ما يعتبر تقليدياً فلسفة لاوزي» رغم أنه من 
المحتمل أنه عمل مؤلف يعكس نظرات عدهد من المؤلفين 
والمحررين. الجزء الثانى من القصة» الذي سنتفحصه فى الفصل 
التالي» يتعلق برؤية جوالئري (:82سهنط2)». الذي استنتج تشمينات 
إبستيمولوجية وميتافيزيقية من الداوية. 
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لاوزي 

حسب التقليد الصيني». عاش لاوزي» وهو معاصر أكبر سنا 
بقليل من كونفوشيوسء في القرن السادس دبز الجبااة وكا موس 
الداويّة. بعض الباحثين المحدثين» يعتقدون أنه شخصية خرافية تماما. 
في أحسن الأحوال» كما يحاججون. فإنّ لاوزي الخرافي مكون من 
أشخاص تاريخيين عدة عاشوا على امتداد قرون من الزمان. الاسم 
"لاوزي" يعني "السيد القديم" (لاو - قديم» زي - سيد)ء 
والتقليد يعترف لهذا الحكيم القديم مؤلفا لكتاب قصيرء بات يسمى 
اللاوزي 1027 776). ومع أنه قد يكون فقط شخصية خرافية» فإننا 
سنتبع التقليد ونشير إليه كشخص تاريخي» لاوزي. 


عندما اعترف ب اللاوزي كنص مؤسس.ء. كواحد من 
الكلاسيكيات» أعيدت تسميته إلى داؤْدًجنغ» وتترجم عادة إلى 
الكتاب الكلاسيكي للطريق وفضيلته. تأثير هذا العمل على ثقافة شرق 
آسيا كان عميقاً ونافذاًء جزئياً لأنه مصدر لكل من مدرسة فلسفية 
داوْجيا (2أزهه2) وتقليدٍ ديني داؤجياو (230[180©). أكثر من سبعمئة 
تعليق كُتبت عنه في الألفي عام الأخيرة. من القرن الثالث إلى 
السادس الميلاديينء» الهم اللاوزي حركة فكرية» وهي 'تعلم 
الخفى» (داو)"» هيمنت على النخبة الصينية أو الثقافة العالية. كنتيجة 
لأحميكة الثقافية» صار اللاوزي يؤدي دوراً بارزاً ليس في الفلسفة 
والدين فحسب بل في تطوير الأدب» وفن الخطء والرسمء 
والموسيقى» وتقاليد ثقافية أخرى. 

الرعاية الإمبراطورية عززت هيبة الداويّة. في 731 م.؛ أصدر 
الإمبراطور سُوانْغْزُنغْ (2028ههد<) مرسوماً بأنَ على كل الموظفين 
الحكوميين الاحتفاظ بنسخة من داؤةجنغ في بيوتهم ووضع هذا 
العمل الكلاسيكي على قائمة النصوص التي يُمتحن فيها في اختبارات 
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الخدمة المدنية. فى الداويّة الدينية» التى نالت صورتها الأكثر تطوراً 
فى القرن الثاني الميلادي» قُرض ترديد داؤْدَجنع كممارسة تعبدية 
مركزية في الأداء الشعائري. سواء أكان شخصاً تاريخياً فعلياً أو 
شخصية خرافية» فإنَ لاوزي كرّم من التقليد الشرق آسيوي كحكيم 
كبير. ففي التقليد الفلسفي» تم توقيره ببساطة كحكيم عظيم. أما في 
التقليد الديني» فتم توقيره كمعبود. 


الداويّة» كالكونفوشيوسية» كانت بداياتها استجابةً للأوضاع 
الاجتماعية المتدهورة في تلك الازمان. في مرحلة الدول المتحاربة 
 403(‏ 221 ق.م.)» والتي على الأريعم في فيها جمع النسخة 
الكلاسيكية من اللاوزي» مرت الصين بصراعات مرة وقاسية بين 
الدول. جيوش كبيرة مكونة من مشاة الخدمة الإجبارية قيدوا إلى 
معارك دامية قتلت أو جرحت في الغالب معظم الجنود من كلا 
الجانبين. السكان المدنيون هوجموا أو قتلواء ومدن كاملة جُوّعت أو 
أعمل فيها السيف». أحياناً حتى بعد استسلامها. اللاوزي يتفكر في 
فظائع الحرب وفي التوق العميق للسلام. فهو يقول إن الفقر والجوع 
ينشآن بواسطة الحكامء وأن الطمع واكتناز المال يسببان الحروب 
والقتل» وأن رغبات الثروة» والقوة» والمجد. تسبب دمار المجتمع. 
رغم أن كلاً من لاوزي وكونفوشيوس كانا مهتمّين بتدهور المجتمع 
ونوعية الحياة البشرية» فإنْ فلسفتيهما تطورتا بطرق مختلفة وحتى 
متعاكسة. فبينما شدد كونفوشيوس على صلاح الكائنات البشرية 
كمفتاح للسعادة» أكد الداويّون على تناغم وتكامل الطريق الطبيعي 
للأشياء. الموقف الداويّ هو أن ابتداعات ونتاجات الكائنات البشرية» 
بما في ذلك توافقاتها الاجتماعية» تؤدي إلى النزاع والتعاسة. لإيجاد 
السلام والرضاء على الناس اتباع الطريق الطبيعي» أو الداوء» في كل 
الأشياء» وأن يصيروا في النهاية واحداً معه. 
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في الكونفوشيوسية» تعتبر الحياة المركبة والحسنة التطور في 
المجتمع الحياة المثالية. لاوزي اعتبر الحياة المثالية بسيطة ومتناغمة. 
وَصَفَ الحياة البسيطة باعتبارها حياة سهلة» يتم فيها تجاهل المنفعة» 
والتخلى عن الحذاقة» وخفض الأنانية للحد الأدنى». واختزال 
الراك هذا الملمح الأخير للحياة البسيطة يوضح جيداً التناقض بين 
لاوزي وكونفوشيوس. فكونفوشيوس دعا إلى الطقوس والموسيقى 
بحيث يمكن تطوير الرغبات والعواطف وتنظيمهاء فهناك يكمن تقدّم 
رَنْء أو الإنسانية. بالنسبة إلى لاوزي» بدا الجهد لتنظيم الرغبات 
والعواطف مفتعلاً. وينزع للتداخل مع تناغم الطبيعة. وبدل تنظيم 
وترتيب الأشياء لتيل الكمال» دعا لاوزي لترك الأشياء تعمل لكمالها 
طبيعياً. وهذا يعني دعم الأشياء في حالتها الطبيعية» والسماح لها 
بالتحول عفوياً. بهذه الطريقة» لا حاجة لفعل مصطنع أو غير 
ضروري ولا لتعليمات مطلوبة» مع ذلك فكل شيء يُنجز وكل شيء 
ينظم. ليس التناقض بين كونفوشيوس ولاوزي هو بين الفعل 
واللافعل» العمل واللاعمل. بالأحرى» التناقض الأساسي هو بين 
الراي بين الكاكنات البسزنة هن امقياس وفصدر كل الاشياءة وبين 
الرأي بأنَ الطريق الطبيعي هو مقياس ومصدر كل الأشياء. 


في الكونفوشيوسية» تتمايز الكائنات البشرية عن الطبيعة, 
والضاام وتتسن الحال: يعتبزان ناهين غمنا يتعمي. إلى الإنسانية ولا 
إلى الطبيعة. الداويّة ترى الإنسانية والطبيعة كوحدة واحدة ولا تفصل 
بين الاثنين. حسب الداويّة» لا يكمن أساس الإنسانية في ما نفعله. 
بل هو مندرج في كينونة ووظيفة كلية الكون. بالتالي» في مجالاتها 
السالبة والنقدية» تحلل الداويّة العيوب والشرور التي تواجه المجتمع 
النبشرئ: :وتخلمن_ إلى نشوئها أسناساً فتن انظرة خاطنة غن الأنسانية 
والكون. 
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البشر والطبيعة متحدان في كل أوسع 


النظرة الإيجابية للداويّة هي أن البشر والطبيعة مُتحدان في كلّ أوسع» وهو 
الداو الأولي» الذي ينبع منه كل شيء والذي يسير عبر كل شيء. المعرفة 
البشرية» في أحسن أحوالهاء تتعالى على حدود الإدراك والمفاهيم 
وتحدس الداو مباشرة. المعرفة المباشرة والفورية. لا تعتمد على ثنائية 
الاسترشاد بها للعيش وتنظيم أفعال الكائنات البشرية هي المبادئ نفسها 
المنظمة طبيعياً لكل الأشياء. الحياة تعاش بشكل طيب فقط عندما يكون 
الناس تماماً في تناغم مع مجمل الكون والعالم حسب الداو المتدفق من 
خلالهم. مؤسسات المجتمع تُنظم عبر السماح لها بأن تكون ما هي عليه 
طبيعياً. المجتمع » أيضاًء يجب أن يكون في تناغم مع الطريق الطبيعي. 
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غرض المعرفة هو قيادة الشخص إلى وحدة مع الكون عبر إنارة 
الداو» أو الطريق. كلمة داو تشير إلى الطريق أو السبيل» وفي 
الداويّة» تعني مصدر ومبدأ فعل كل ما هو موجود. عندما يكون داو 
الإنسانية وداو الكون واحداً. عندهاء حسب لاوزي» ستدرك 
الكائنات البشرية طبيعيتها اللانهائية» ويسود السلام والتناغم. 

تعاليم لاوزي تمثل مسعى تركيبياً (علالاعداطناقم00)) لإدامة الحياة 
الإنسانية وجعلها عظيمة. إدامة الحياة تعني حمايتها من تهديدات 
وجودها نفسه. وجعل الحياة عظيمة يفترض إدامتها وتحسين نوعيتها. 
بالنسبة إلى لاوزي هذا يعني اتباع الطريق الطبيعي للأشياء. فمن 
خلال التطابق مع الداو فحسب يمكن للمرء عيش حياة متحققة 
ومُرضية تماماً. في مسعاه لإزالة الشرور الموجودة في مجتمعهء أقرٌ 
لاوزي بضرورة فهم الأسباب الرئيسة لهذه الشرورء بسبب أهمية 
ذلك لمعرفة مصادر وموجهات الأفعال البشرية. مع تحويل انتباهه إلى 
هذه القضاياء ظهر للاوزي بجلاء أن خيارات الفعل لمعظم الناس 
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تنبع من الرغبات الموجهة لإشباع هذه الرغبات. بالتالي» أكثر 
المبادئ التنظيمية أساسية للفعل هى تحقيق الرغبات. 


مع ذلك, إذا عمل الناس لأجل تحقيق رغباتهم. وحيث 
رغبات الأشخاص المختلفين هى الأشياء نفسهاء عندهاء عندما لا 
تكون ثمة بضائع كافية لإشباع الرغبات جميعاء ستكون هناك منافسة 
وصراع. يبدو أن الحال هي أن الناس غير قادرين مطلقاً على إشباع 
جميع رغباتهم» وأنهم غالباً ما يرغبون بالأشياء نفسها. بالتالي» فهم 
ينافسون بعضهم وتنشأ الصراعات. عندما لا يتم تنظيم المنافسة 
وتحسم الصراعات باستخدام القوة والسلطة, فإِنّ كامل نسيج 
المجتمع يتهدد. وعليه» لتنظيم المنافسة والحد من النزاعات» أوصى 
مفكرون من أمثال كونفوشيوس باستخدام القواعد الأخلاقية 
كموجهات للسلوك البشري. الوظيفة الأولية للقواعد الأخلاقية 
والمؤسسات الاجتماعية هي تنظيم أفعال الناس لتوفير الإشباع 
الأقصى لرغبات كل إنسان. 

لم يكن لدى لاوزي مشكلة مع الغايات الأخلاقية» وإنما تساءل 
عما إذا كان ممكناً تيل هذه الغايات عبر تنظيم المنافسة والصراع. 
ولاعتقاده أنه عندما يهيمن الداوء لن يكون هناك نزاع ولا منافسة» 
زعم أن المذاهب الأخلاقية عن الإنسانية (رَنُ) والصواب (يي) 
ظهرت فقط عندما فشل الناس في اتباع داو. مذاهب الإنسانية (رَنْ) 
والصواب (يي) هي أساس الأخلاق الكونفوشيوسية» وكان هدفها 
التنظيم المُرضي لكل أنواع الفعل البشري والمؤسسات الاجتماعية. 
لاوزي اعتبر أن الأخلاقية الاتفاقية (02076000081©) ليست حلا 
ملائماًء لأنها تأتي فقط كنتيجة لتدهور الطريق العظيم للطبيعة. 

من دون شك أن لاوزي نظر إلى فشل الأخلاق الكونفوشيوسية 
في بلوغ أوضاع اجتماعية مثالية كعلامة على عدم كفاية هذه المقاربة 
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الأخلاقية. حسب الداويّة» الأخلاقية لا تهاجم المشكلة في أساسها. 
وبالسماح للرغبات أن تفعل كمصادر شرعية للفعل البشري» يتعذر 
على الأخلاقية إزالة المنافسة والنزاع. أفضل ما يمكنها فعله هو تنظيم 
المنافسة وتقليص الصراع. لكن هذا ببساطة يعقد مسألة إشباع 
الرغبات» عبر إسنادها إلى قواعد أخلاقية» ويؤدي إلى كسر القاعدة» 
والتسبب من ثم باللاأخلاقية. إنه لا يزيل المنافسة ولا يوفر الإشباع 
التام للرغبات. لهذا السبب قال لاوزي» "بالتالي فقط عندما يضيع 
الطريق (داو)» ينشأ مذهب الفضيلة. فقط عندما تضيع الفضيلة» ينشأ 
مذهب الإنسانية " (داوْدجنغ» الفصل 0)38". 


لأن الأخلاقية» حسب لاوزي» عاجزة عن توفير السلام 
والسعادة» فيتوجب اعتبارها حلاً عاجزاً لمشكلة بلوغ السلام 
والتناغم» ويتوجب التخلي عنها لمصلحة حل آخر. لكن لا يمكن 
التخلي عن الأخلاقية من دون تغيير للأوضاع التي تؤدي على الدوام 
إلى تنظيم الفعل بقواعد أخلاقية. هذه الأوضاع»ء وهي عالم من 
المنافسة والنزاع» حيث الأقوياء يخضعون الضعفاء لأجل ملذاتهم» 
هي حصيلة العمل لإشباع الرغبات. لأن العمل لإشباع الرغبات يؤدي 
لحالات تتطلب الأخلاقية» فلا يمكن التخلى عن الأخلاقية إلى أن 
يتم التخلي عن الرغيات كمضادر للفعل: السبرت في أن العمل بدافع 
الرغبات يؤدي إلى الشر هو أنه مناقض للطريق» لأن الداو العظيم 
دائمأً من دون رغبات. فالخير لا يتحقق بالفعل الناشئ عن الرغبات» 
بل عبر الفعل بصورة طبيعية» بالاستلهام من بساطة الداوء» حسب 
لاوزي. 


(1) كل الاقتباسات» مالم يذكر خلاف ذلك. مأحوذة من : 4 ,بسقط0 1516 -ومتيلا 
ر2755 '18زو2109761لآ ممأععمءط :111 ,ومماأععممط) برزممدملش[ط معدعسططن0 مآ 8001 ععميا0ى 
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اللافعل (وُوَي) والطبيعية (زيران) 


اللافعل (2مناء2ده<2) وُوَي 40 مفهوم داويٌ مهمُ. إنه 
يعني عدم القيام بشيء باستثناء ما ينجم بحرية وتلقائية من طبيعة 
الفرد الخاصة. الأفاعي لا يجب أن تحاول المشي أو الطيران» ف 
وُوَي الأفاعي هو الزحف. كما أن وُوَي الطير هو أن يطيرء ومحاولة 
الزحف ستكون فعلاً إكراهياً له. مفهوم اللافعل متأسس في فهم أن 
القيم تعكس التمييزات التي نقوم بها عندما نفكر بالأشياء. النقد 
الداويّ للغة والمعرفة الاتفاقيتين يبحث عن تحريرنا من التمييزات 
المصطنعة التى عادة ما نستخدمها عند محاولة تقرير كيفية الفعل. 
كتاب اللاوزي يحتفي باستخدام المفارقات لتحريرنا من التمييزات 
المتصلبة والمصطنعة التي تجسدها عادة الأفكار الاتفاقية والكلام 
الاتفاقي. مثلاء "عندما يعرف كل البشر في العالم الجمال كجمال» 
سينشأ الإقرار بالقبح. عندما يعرف الجميع الخير كخير» سينشأ 
الإقرار بالشر" (الفصل الثاني). أو» يقول عن الحكيم» الذي يعرف 
الداو أنه "غير مميز وباهت" بينما يقول عن الشخص الجاهل العادي 
أنه "لامع ومميز" (الفصل 220). أوء بمعارضته لفضائل متبعي 
الأخلاقية الاتفاقية مع فضائل متبعي الداو: "أولئك أصحاب الفضيلة 
العليا ليسوا فضلاءء بالتالي لديهم الفضيلة؛ لكن أصحاب الفضيلة 
الدنيا هم دائما فضلاء» وبالتالي لا فضيلة عندهم' (الفصل 38). 
مفارقات كهذه تحرك القراء خارج قبولهم العادي الواثق من نفسه 
للفكر والكلام الاتفاقيين (02[1منأمعنتمه0)» محررة إياهم ليفكروا 
بطرق أعمق وأكثر حرية. 


للساعين إلى تحقيق رغباتهم طريق الجشع والفساد؛ بينما 
العيش ببساطة» بلا رغبات متطرفة» يعنى الفعل دونما جهد. طبقاً 
لطبيعتهم. كما يقول لاوزي» ' البساطة» التي لا اسم لهاء حرة من 
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الرغبات. ولأنها حرة من الرغبات فهي هامدة. والعالم سيكون في 
سلام من تلقاء ذاته" (الفصل 37). 


إذا تخلى الناس عن الرغبات كأساس للفعلء لماذا عليهم 
الفعل أصلاً؟ لاوزي يجيب عن هذا السؤال المهمّ بالقول إِنّ على 
الناس تبني طريق الداو» لا بفرض رغباتهم الخاصة على الأشياء. 
وإنما ببساطة اتباع الطريق الطبيعي للأشياءء لأنه طريقنا الطبيعي في 
الفعل. مفهوم الطبيعية (812655:ن28) (زيران)» ويعني حرفيا ما 
تكون النفس (زي) عليه (ران)" يستعمل لوصف كيفية عمل الداو. 
لآن الداو هو مصدر "السماء والأرض" وكل ما ينجم عنهماء فإنَّ 
كل الأشياء تجسد طبيعية الداو. كل من الطبيعة والإنسانية لها طريقها 
الطبيعي للفعلء» د (268)» أو القوة التي تملكها والتي استلمتها من 
داو. حسب لاوزي» "الناس يجعلون أنفسهم على نموذج الأرض» 
والأرض تنمذج نفسها حسب السماءء والسماء تنمذج نفسها حسب 
داوء وداو ينمذج نفسه حسب الطبيعية (55ه50-86-/[56) (زيران)" 
(الفصل 25). هكذاء يجد الداو تعبيره التام في طبيعية الأشياءء معطياً 
كل الأشياء طريقأ للوجود وطريقا للفعل طبقا لطبيعاتها (65ن2ة) 
الخاصة. ولأن الداو يحاكي الطبيعية (زيران)» فلا يمكن أن يكون 
هناك طريق أفضل للناس من اتباع ما هو معطى من الداو في 
طبيعاتهم الخاصة. ولأن بوسع الناس اتباع الطريق الطبيعي المعطى 
لهم من الداوء فإِنَ لاوزي يوصي بعلم أخلاق (5ه1ط8) وطريقة 
حكم للناس تتناغم مع الطريق الطبيعي والسهل» داوء وتشجيع 
الطريق الطبيعي في حياة الناس. 


الداو ووظائفه 
لأجل فهم نصيحة لاوزي للعمل طبيعياً أو عفوياً بشكل أفضل» 
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من الضروري التحول إلى تصوره عن داو ووظيفته 0( لارزي» أثتاء 
تحدثه عن أصل أو مصدر الكونء» يقول إن من الصعب القول ما 
الداو: "كان ثمة شىء لامتمايز لكنه كامل» وُجد قبل السماء 
والأرض. بلا صوت ولا شكل.». لا يعتمد على شيء ولا يتغير. 
يمكن اعتباره أمّ الكون. أنا لا اعرف اسمه؛ أسمّيه داو" (الفصل 
5). رغم أنه بارع . وخفي» وصعب الاستيعاب» فإِنْ داو بوضوح 
هو مصدر كل الأشياء. في الفصل 242 يقول لاوزي» إبان تحرّيه عن 
مصدر كل الأشياء في الكون (العشرة آلاف شيء)» "داو ولد 
الواحد: الواخله ولد الاثنين» الاندين وَلَدّت العاذثة. الكلاثة :ولدث 
العشرة آلاف شيء". رغم أننا لا نُخبر ما هو الواحد. والاثنان» 
والثلاثة» من الواضح أن كل شيء تطوّر من داو. 


داو 

باعتباره المصدر والطريق النهائي للأشياء» من الصعب الحديث 
عن داو. سِمات الأشياء التي نستطيع بصيغها وصف شيء معين 
متولدة من النهائي. لانتمائها لما هو متولّد وليس لمصدره. فإنها لا 
تستطيع وصف المصدر النهائي. لكن داو» كمصدر ليس مجرد لا 
شيء؛ لأنه مصدر كل شيء. رغم أنه سابق على كل الأشياء 
الموجودة» فهو يعطيها الحياة والوظيفة ويوؤسس الوحدانية (5وعمءعم0) 
الكامنة وراء كل تنوع وتعددية العالم. لاوزي يتناول هذه المشكلة في 
حديثه عن الداو قائلاء "الداو الذي يمكن الحديث عنه ليس الداو 
الأبدي ؛ الاسم الذي يمكن إطلاقه عليه ليس الاسم الأبدي. ما لا 
اسم له هو أصل السماء والأرض؟ أما المُسمّى فهو أمْ كل الأشياء' 
«الفصل الأول). 


هناء يخبرنا لاوزي أننا نستطيع التحدث عن داوء لكنه يحذرنا 
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أننا يجب أن لا نتوهم أن حديثنا عن الداو هو الداو نفسه. أوصافنا 
للداو محدودة بالضرورة» لأنها ناشئة عن زاوية نظر بشرية محدودة. 
لكن الداو الأبدي الذي هو المصدر والطريق النهائى للكون لا يمكن 
الشيعايه برايطة ترسيداناه ترم أنها حتيدة رضيوورية. الذاوه أكماشو 
بذاته» يقال إنه بلا اسم لأنه كمصدر نهائي أبدي فإنه بلا تقسيمات» 
أو تمايزات أو سمات. حسب لاوزي» فإنه موحد» مثل كتلة غير 
منحوتة» ثابت في ذاته» رغم أنه مصدر كل تغير. إذا تذكرنا قول 
لاوزي إنه لم يعرف اسم المصدر الأبدي» قد نستطيع القول إن 
"داو" هو لا اسم؛ لأنه لا يسمي أي شيء. بالأحرى إنه يشير لما 
يمكن الأشياء أن تكون ما هى عليه» وما يعطيها وجودها وطرقها فى 
الفعل. ْ ْ 
الوظيفة (5) 

رغم تعذر القول ما هو عليه الداو في ذاته» فإننا نستطيع 
التحدث عن وظائفه. لأن داو يسند كل الأشياء فى حالاتها الطبيعية» 
فإنَ وظائفه يمكن أن تُرى» جزئياً على الأقل» عبر النظر إلى كيفية 
عبما الأشياء طيعيا: الذاو يتجلى فى أعال كل الأشبياي لأن هنا 
تملكه الأشياء الفردية من داو هو د 0 وظيفة داو. داو» كمصدرء 
يقدّم للأشياء وجودهاء لكن عمل داو يعطي للأشياء تمايزها وأنماط 
عملها. 


بتفحص أعمال الأشياء فى حالاتها الطبيعية» يلاحظ لاوزي أن 
اللافسن : (زني) هو ما عرق الأشياء من داق رليف انهاه يفول “داز 
دائماً لا يقوم بفعل» ومع ذلك ليس هناك ما يُترك غير منبجّز' 
(الفصل 37). ما يعنيه ب " لافعل" هو عدم الشد والإجهاد للإنجاز 
وإنما ترك الأشياء تتم بطريقة طبيعية وعفوية. واحد من الرموز المهمة 
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لق باعتباره قدرة شيء ما على عمل ما يعمله وأن يصير ما يستطيع 
أن يصيرهء هو الكتلة غير المنحوتة من الخشب التى يمكن أن تصير 
أَىْ كى عي القتلة غير لوس قاين كلد يوطت قير تتفم بالاتقال 
البشوية لكنها قادرة على أن تكون أنواعاً كثيرة من الأشياء. وفى يدي 
الغا الى الفناتالستخ رق" فى الذاوه. خإنها تتخرل: إلى شيا 
بفعل دونما جهد. الفعل المنسجم مع داو هو الفعل الذي لا جهد 
فيه. هكذاء مباشرة بعد الاقتباس المشار أعلاه» يقول» "إذا استطاع 
الملوك والبارونات الحفاظ عليه [الداو]ء فكل الأشياء ستتحول 
تلقائياً" (الفصل 37). إذا تمسك حاكم بطريق داوء فستسير الحكومة 
بطريق تلقائي وطبيعي. لن تكون هناك حاجة لقوانين» وعقوبات» 
وسخرة» وحروب قاسية. 


نصيحة لاوزي للحكام هي أن عليهم أن يحكموا "أقلّ ما 
يمكن" » وأن يتمسكوا بالطريق الطبيعي» ويتركوا الناس وشأنهم. ما 
على الحاكم إبقاؤه في ذهنه هو أن "حكم بلد كبير هو كطبخ سمكة 
صغيرة"» فعند طبخ سمكة صغيرة» على الشخص الحذر من 
الإفراط في طهيها ومعالجتهاء لأن ذلك سيتلفها. عند حكم بلدء 
يجب الحذر من دفع الناس بشدةء وإكراههم على التمرد. عندما 
يكون الناس راضين» لن تكون هناك حاجة لتمردات أو حروب. 
بالتالي» الطريقة السهلة للحكم هي إعطاء الناس ما يريدونه وجعل 
الحكومة تتطابق مع إرادتهم وليس السعي إلى إكراههم على التطابق 
مع إرادة الحكومة. 

الحاكم الذي يعرف داو ود الناجمة عنه يعرف كيف يبقى خارج 
طريق الناس ويخدمهم دونما تطفل. هكذاء يقول لاوزي أن الناس 
"يصعب حكمهم لأن الحكام يفعلون أشياء كثيرة جداً" (الفصل 25). 
بالانسجام مع وظيفة داوء يقول لاوزيء» "أدز الإمبراطورية بعدم 
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الانخراط في نشاط". لدعم هذه النصيحة» يشير أنه "كلما كثرت 
المحرّمات والممنوعات في العالم. كلما صار الناس أكثر بؤسأً" 
و"كلما جُجعلت القوانين والأنظمة أكثر هيمنة» كلما كان هناك 
لصوص وسرّاق أكثر" (الفصل 57). 


عندما يقترح لاوزي أن الحاكم ينبغي أن يعرف سبل الداوء 
وأندافى كيه يحاكي وظيفة الداو» فهو يضع في ذهنه أن كمال 
ترك الداو يعمل بحرية» وليس محاولة مقاومته وتغيير وظيفته. طبيعة 
الداو» وكيفية عمله» تتبديان في الفصل الرابع من داؤد جنغ : 


الداو فارغ (كوعاء) 

قد يُستعمل» لكن سِعْته لا تُستنفد أبداً. 
لا قعر له» وريّما أصل الأشياء جميعاً. 
إنه يحد من حذته. 

يفك تشابكاته. 

يخفف ضوءه. 

يصير واحداً مع العالم المُغبّر. 

عميقاً وساكناً. يبدو موجوداً إلى الأبد. 


القول إن داو فارغ يعني الإشارة إلى أنه بلا سمات» فارغ من 
كل تحديدء لأنه إمكان ومصدر كل تحديد. رغم فراغه من الأشياء 
المحددة» فإنه الأكثر فائدة من بينها. فكما أن أكثر الجوانب فائدة من 
البيت هو الفراغ ‏ أي فضاء البيت ‏ كذلك أكثر الأشياء فائدة في داو 
هو فراغه من السمات» لأن هذا يعنى أن له سعة غير محدودة. 
هكذاء فراغ داو مرادف لكونه المصدر اللانهائي لكل الأشياء. 
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عمل داو أبدي ومتكرر الحدوثء يُنتج كل الأشياء ويوجه كل 
الفعاليات. مقارنة عمل داو مع الحد من الحدة» وفك التشابكات» 
وتخفيف الضوءء تجذب الانتباه إلى الانقلاب (8676:581) كحركة 
للداو. الدرس الذي يستخلصه الداويّون من هذا أنه عندما تصل 
الأشياء إلى أحد الحدود القصوىء فإنها تنقلب وتتجه إلى الحد 
الأقصى الآخر. فعندما تصير باردة جدأًء مثلاء فإِنْ الانقلاب يبدأ 
وتأخذ الأشياء تصير أدفأً. وعندما تصل لأقصى دفئهاء يبدأ الانقلاب 
وتبدأ تبرد. هذه هي طريقة الطبيعة كما تُرى في مرور المواسم. 
بالطريقة ذاتهاء عندما يصير الإنسان فخوراً ومزهواً بشدة» فإِنّ العار 
والإذلال سيتبعان. معرفة أنواع الانقلاب المكونة لحركة داوء 
وتكييف المرء لنفسه مع هذه الحركات» هو الطريق إلى السلام 
والرضاء تماما كما أن الشخص لا يرتدي ملابس خفيفة في الشتاء 
ليعاني البرد» أو ملابس سميكة في الصيف ليعاني الحرء بل يرتدي 
الدافئ فى الشتاء ويبتهجح بالبرودة» ويرتدي الخفيف فى الصيف 
ويبتهج بالدفء» هكذا ينلبغى على المرء أن لا يقاوم الطريق 
الطبيعي» بل أن يعمل بانسجام مع طريق الداو العظيم في كل 
الأشياء. 

أن ندرك أن الداو يصير واحداً مع العالم المغبّر يعني أن نفهم 
أن داو ليس وضَندَالياً ([9أهعلمءهقصة1)ء بل محايث (2عمقصتصط). 
بمعنى عدم انعزاله عن العالمء وتوجيهه من بعد. بل العمل من 
خلال العالم» وإمكان تمييزه عبر عمل هذا العالم. داو لا يوجد 
بمعزل عن الحياة بل ضمن الحياة في العالم. هكذاء فنصيحة لاوزي 
الشخص التسامي على تمايزات الخير والشر. عندما ينبع كل النشاط 
من داو باعتباره المصدر الفعلى للوجود. فستكون الإنسانية عندها 
في وحدة مع العالم ويتم بلوغ التناغم. 
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داويّة خجوائغزي 


جوانخري 

بعد قرون عدة من اللاوزي (1.8021آ عط))» جاء النص 
التأسيسي الثاني للفلسفة الداويّة والتقليد الدينيى» الجوائعغزي ©15) 
(#ومصددت. هذه القطعة الأدبية الرائعة» المتكونة من ثلاثة 
وثلاثين فصلاًء أثرت بقوة على امتداد شرق آسيا. فبامتلائها 
بالحكايات الجميلة» والقصص الخرافية» والحديث المجازيء» فإِنْ 
الجوانعْزي يبدّد نزوعنا لاستخدام اللغة بطريقة أداتية ويحررنا من 
التعلق بالحقيقة المصطحة: إله يدعونا لاستعمال خيالنا لاستكشاف 
إمكانات جديدة. التقليد يَنسب النص للفيلسوف جْوانْعْزِي (تقريباً 
6 - 369 ق.م.)ء وهو ربما معاصر لمَنْعْزِي. الباحكونة 
المحدثون يعتقدون أن "الفصول الداخلية" (5عأ1مقط0 «عمم1) 
السبعة فقط مكتوبة فعلياً بواسطته» بينما الفصول الستة والعشرين 
الأخرى مكتوبة بواسطة تلامذته وأتباعه. العديد من الشروح 
المهمة كتبت على الجوائعْزِيء بما في ذلك الشرح الفلسفي 
الشهير من غو سيانغ (28هنا 0:ا©) (توفي 312 م.)ء الذي يركز 
على فهمه لفلسفة التلقائية في الجْوائغْزِي» وشرح آخر بواسطة 
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تُشنغ سوانيتغ (تقريباً 0 - 20670 وهو معلّم دينى داوي. 


جوائعغزي طور فلسفةء مثل لاوزي» تشدد على أن يكون 
الإنسان في تناغم مع داو الطبيعة. كلا المفكرين اعتبرا داو الكل 
اللامتمايز» القائم بذاته. بلا حدود. العظيمء. غير المرئي» 
والمتعذّر سماعه. أصل كل الأشياءء والقوة الموحدة المتغلغلة فى 
كل شىء. لكن كانت هناك على الأقل حميية الخدلاناك" حيمة. 
أولاً: بالنسبة للاوزيء رغم أن المستقبل كان لا نهائياً» فالماضي 
كان تهانياء لأنهة فكر. أن لا بد حم برجوة بدانة فى الماك 
جوانْعْزِي اعتبر الداو لا نهائياً حقاًء سواء في المناضي أو 
المستقبل» كاشفاً بلانهاية عن غناه. ثانياً» بينما كان اللاوزي ممتلياً 
بالنصائح السياسية للحكام. فهناك افتقار تام إلى التشديد السياسي 
في الجُوانْغْزِي. فَجْوانْعْزِي مهتم بكيفية استطاعة الفرد عيش حياة 
تامة وذات معنى بتناغم مع داو. ولا يحاول تقديم النصيحة 
للحكام لاعتقاده بأن المجتمع وحكامه جزء من المشكلة. 
وجوائعْزِي يقترح أنه لاتباع الداوء يحتاج الناس إلى الانسحاب 
من المجتمع. الثا.ء بانفصاله عن تشديد لاوزي على الداو الغامض 
والمتعالي (أصعلمءءوهة1)ء فإِنْ جوائغزي مهتم حصريا تقريبا 
بتجليات الداو هنا والآن. رابعا. وبخلاف تشديد لاوزي على 
صيانة الحياة» يؤكد جُوائعْزِي على الحياة بامتلاء» وهو ما يتطلب 
دحر خوف الإنسان من الموت. هذا مرتبط بتصور جوالغْزي بأن 
الإنسان الحكيم روح حرة» وتجواله الحر والسهل ‏ وهو عنوان 
الفصل الأول - يجعل منه شخصاً حراً من الذهنية الأداتية المحددة 
التى تعمل بمقولات مسبقة التصورهء وبالتوافقات الاجتماعية. 
خامساء تحاف لأزوي» لدي خرالترى سين ميق مقاط 
البشري» كما يُرئ في الأمكلة العديدة عن الفنانين. والحرفبين 
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المصورين ممن يعملون على الداو الذي يجسدونه. الفن الخالق 
نوع عميق من اللعب يفتح الإنسان على القدرة الخلاقة للداو"". 

جوانْعُزي طور أيضاً مفاهيم العفوية التامة في الطبيعة» والنشاط 
التحولى المستمر للأشياءء والوحدة الكامنة وراء كل الوجود. واقعاًء 
متيويه ضح الذان كن أله نساطة كلب عزيا باك العدورا. الذان التي 
تصنع العالم. أنه يصف التحويل الذاتي التلقائي للأشياء بالعرق إن 
حياة الأشياء هي مثل خبب الحصان وجريه. فهي تُحوّل في كل 
حركة: وهى غير فى كل حركة: ثم بيسأل بعدهاء "إذاء :ماذا عليك 
فعله؟" "إذاء ما الذي عليك لا فعله؟" ويجيب 'ببساطة". "فقط 
أترك الأشياء تتحول بذاتها (زيهاو)*!2. 


لكي يكون في تناغم مع داو فإِن التحويل الذاتي يتطلب تخلي 
الشخص عن مقاومة التغير. بدل الصراع مع التغير والتأسّي على ما 
تم فقدانهء يحتاج الإنسان تغيير استجابته العاطفية بحيث يستطيع حَبْرَ 
البهجة والاحتفاء بالتغيرات والتحولات الطبيعية التي تكوّن الداو. في 
القصة الشهيرة حول رد فعل جُوائْعْزِي على موت زوجته» نجد مثالاً 
ممتازاً على الاستجابة العاطفية المتغيرة المؤسسة على التفكّر الداوي. 
حسب هذه القصةء فإنّ المعلّم هُرّي سمع أن زوجة المعلم 
جوائغزي ماتت» فمضى إليه لتقديم تعازيه. ولكن لدهشته العظيمة 
وجد جُوائْعْزِي ممدداً على الأرضء» ويضرب إيقاعاً على إبريق شاي 
مقلوب» ويغني أغنية. شاعراً بالفظاعة» احتج هْرَي عليه معترضاً: 


(1) هذا الفصل استفاد بطريق مختلفة من العمل المتأخر لأنغوس غراهام 5لاههه) 
(لققط010) خصو صا فى: 5 م0 171167 1/16 :21 0/11/4(18-1) ,013112111) كتاعطم 
2001 بأأعاء 112 :11 ,ؤ1أهم همة نل ه]) 


(2) انظر: لااأوتعلاتهلآ :11] ,بالتتامصه1]) بره/ا 6( بره عنامءع ه17 ركنه1ة .11 رماءللا 
.158 .م ,(1998 بأنةق1] كه 
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الو هاسع واف زليه ولاك كوس سكل ورؤالان مانت عد 
السيئ جداً أن لا تبكي لأجلهاء ولكن أليس من التمادي أن تتمدد» 
وتقرع إبريقاً» وتغني؟ ' 

'لا مطلقاً" 5 انقوس * اولاديفة اناف كه أن 
اله بالتسبيية مو حون العاس بيع أذ لذ أكون عوينا؟ لكي 
تفكرك بيذا ينها وأدركت أنها لم تولد أصتلة لبن :مقط :لم تولةه يبل 
لم تكن لها صورة أصلاً. 


ليس فقط لم تكن لها صورة» بل أصلاً لم يكن لها نفس 
حيوي (نُشِي). بالاختلاط مع الضبابية» حدث تحول وكانت هناك 
صورة» والصورة تحولت. وكان هناك نفس. والان حدث تحول 
آخر وماتت. هذا مثل الانتقال في الفصول الأربعة» من الربيع إلى 
الخريف» من الشتاء إلى الصيف. هناك ترقد هى الآن مباركة فى 
غرفة واسعة. اذا كنثٌ تبعتها بالصراخ والنواح» أعتقد أنها كانت 
ستعجز عن البقاء مع الطريق الذي عليه الأشياء (مئغ). لذا 


. م. م (3) 
بو فصت 5 


هذه القصة تبين إصرار جُوائْعُزي على فكرة أنه لأجل أن نكون 
ل ل ا 000 
التكيف معه. نحتاج توسيع أفق نظرتنا. نحتاج فتح أذهانناء وتحرير 
أنفسنا من تحديدات اشتراطاتنا وظروفنا. عندما خطا جوائعْزي إلى 
الخلف ونظر بحسه العميق لخسارته الشخصيةء. كان قادراً على أن 
يرى موته وخسارته في ضوء جديد» يراه من منظور تغير آخر في 
العملية الكونية للتحول. إنها عملية التفكر في كيفية التكيف مع التغير 


(3) المصدر نفسهء» ص 169-168. 
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ما قاد جوائغزي إلى التشديد على أن الحرية النهائية تُئال عبر التماهي 
الأداتية أو بإنجاز الأدوار والوظائف الاجتماعية. 


الإنسان الحكيم» في تطوافه الحر والسهل». لا يفرض مقولاته 
الذهنية على الأشياءء بل يتعلم ترك التفكير الأداتي يمضي وكذلك 
مقولاته وأحكامه المسبقة التصور ليستطيع رؤية الأشياء على ما هي 
عليه. وهذا يتطلب تطوير الثقة فى قدرة الذهن على الاستجابة حدسياً 
وتلقائياً لأنماط التغير. له عير وتضنيف الأشباء من منظور داو. 
وكما يقول جُوالْعْزِيء "فقط امض مع الأشياء ودع ذهنك يطوف. 
ائتمنْ نفسك لدى الحتمية وارفذ على هذا النحو ما هو مركزي. هذا 
هو المساز التهائي 01 

في تفحصه للأنواع المختلفة من المعرفة» قدم جوائعغزي 
مُحاجّات لاستعمال الطرق الاتفاقية للمعرفة لأجل فهم أنفسنا 
والآخرين بطريقة أولية ومشروطة» ورفض المعرفة الاتفاقية باعتبارها 
المعرفة الأكثر كمالاً. في فقرة ممتعة من الفصل المهم "التصنيف 
الموازن للأشياء" (نْشِي - وو - لن»» يشدد جُوانْغْزي على أن معرفتنا 
العاة 1 تعر واقما عانياً من شاو مين “تور معيق .وعيلها عير 
شيئاً ماء كان معروفاً بطريقة معينة من منظور معين» معروفاً من 
منظور مختلف بطريقة مختلفة. عندها "هذا الشىء" المعروف فى 
المتطرر الأرل» سثري مععلقا: واععارء #ؤلك السسيه» فاترعل 
الذي يقرة جسعا هن الثاننة عد النظل اليه من نظور مكعات» 
يصير الرجل الملاخحق من حشد غاضب. هذا هو سبب قول 
جوائغزي. "كل شيء له جانبه ال ذاك وجانبه ال هذا. والشخص لا 


(4) المصدر نفسه» ص 35. 
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يستطيع أن يرى جانب ال هذا لشيء معين إذا نظر إلى الشيء من 
منظور جانب ال ذاك؛ الشخص يستطيع أن يرى جانب ال هذا إذا 
نظر إلى الشيء من منظور جانب ال هذا. هكذا يستطيع الشخص أن 
يقول إن ال ذاك واكهذًا يأتيان من نعضهها "07 


إنها الطريقة التي تُعرّف بها الأشياء» المنظور الذي يختار 
خرانت كدف اند ىد متكمل الأشياة ا حو« لية أن مقدلنة .بهذا 
الفح المظون التحذه لكرة الشىه المقررده هر هذا أدنذافي قا 
نابي أو مكتلفا؛ فرن (ك:ذاك واكاهذا يآنيان من يعضيمة" : القدرة 
على تحديد وتمييز الجوانب المتنوعة للأشياء المختلفة التي نعرفها 
بالكل الاعنادية ل شعلي-فقط كل أمتيازات المعرقة الحاديةة بوإلما 
تكون أيضأًء عبر وعينا بأن معرفتنا مؤسسة بواسطة المنظورات 
المعرفية» أقرب قليلاً إلى افتراض منظور واسع أقل تحديداً. 

المعرفة العادية رغم فائدتهاء محدودة جداً لاستيعاب بالداو. 
هكذاء يمضي جُْوائْغْزِي للقول عن الشخص المتحد مع الداوء 
"الحكيم ليس محدداً بمجرد النظر لهذا الجانب أو ذاك [من وجهة 
النظر المحدودة] وإنما ينظر إلى كل جوانب الأشياء فى ضوء 
الطبيعة. عبر التأكيد على الحاجة للمضى وراء تحديدات لا 5 
العاديةة. قير بالقزل» « "فنا عرقت النظن إلى عانت اك هذا أو 
جانب ال ذاك كمتناقضين» فهذا يسمى 'محور تبني زاوية نظر 
الداو". الشخص المتمكن من المحور مثل شخص يقف في المركز 
الذي تدور حوله كل الأشياء في تغير نهائي: هكذا يستطيع الشخص 
التعامل مع التغير اللانهائي من زاوية نظر داوء وسط العديد من 
تجليات ال هذا وال ذاك. لهذا يُقال إن أفضل طريقة للنظر إلى 


(5) كما مترجم بواسطة بو و (ددهال! 80) فى :مغلم ء لم00 أمنرمكمعط . 
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الأشياء هي النظر إليها في الضوء [ضوء الطبيعة]"©. 


رغم أن فهم الداو قد يكون في النهاية وراء حدود المعرفة 
المفهومية والتحليل العقلاني» فهناك أسباب جيدة للنظر جديا للطريق 
الداويّ للحياة؛ كما شير خوالفري: جُوائْعْزي مقتنع بأن السعادة 
الحقيقية تتطلب ترك عالم الخبرة والمعرفة العاديين وتحديد النفس 
بلانهائية الكونء وبالتالي إدراك الفردية (جن ‏ ججن). هذه القناعة 
تتضح بجلاء كبير في وصفه للشخص الذي نال الحرية الكاملة. عن 
الإنسان الحرء الحكيم الحق. يقول جُوائغزي: 


افترض أن هناك شخصاً يسوق عريته عبر استواء الكون. يطوف 
في تحول العناصر الستة» ويقوم بالتالي بنزهات في اللامحدود. ما 
الذي لديه ليعتمد عليه؟ لهذا يقال إن الإنسان الكامل لا نفس لهء 
الإنسان الروحي لا إنجاز لهء الحكيم لا اسم له". 


المقصود من هذه الإشارة أن الذهن العادي. الذهن الأداتي 
([2 عم سمامم1) (جي زن)» الكفؤق في استخدام الوسائل لتيل 
الأغراض العملية» محدود ومصطنع جداً ليعرف داو. جُوالْغْزِي يشبه 
وظيفة الذهن الميكانيكي الأداتي برمي سهم من قوس: "الآن يطير 
الذهن قُدماً بصورة ميكانيكية كسهم قوسء ليكون المحكم بين 
الصواب والخطأ. الآن يظل في الوراء كما لو أنه أقسم على الاحتفاظ 
بما اؤثّمن عليه. بعدهاء عندما يُقبل التحلل التدريجي» مع تلف 
الشتاء والخريف». ويغرق في اهتماماتهء يظل يسير في مسارهء 
ولا يعود أبداً. في النهاية» مهترئاً وحبيساًء ينطبق كمجرى 


(7) كما مقتبسة من  :‏ لاطا .قصهعا ,بر[ممكماق(ط مدع نط0 إه بررماكة2 رمقآ-دطا قصبط 
.م ,1 .آهل ,(1952 رؤوعء8 لإاألوقع دنآ مماءءعسصاءط :[[8 رومماععماءط) عل800 عاأعيءد[ 
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تصريفٍ قديم» والفشل لن يرى النور ثانية ". 


عند انحباسنا في الذهن الأداتي لا نستطيع خْبْرَ حرية التحول الذاتي العفوية عبر 
الاندماج مع الأنماط الخلاقة للداو. بالأحرى» كما يقول جُوانغزي في الفقرة 
أعلاه» بقاؤنا محبوسين في الذهن الأداتي يسد طريق حياتنا مثل مجرى 
تصريف مسدودهء مضائلاً ومعتماً تدفق حياتناء حاكماً علينا بتحلل تدريجي. 


بالتالي» يقترح جوانغزي أن زاوية النظر المحدودة في الذهنية 
الأداتية» المستندة إلى المقولات المسبقة التصور والتمييزات 
المفهومية» ينبغي أن توسع لزاوية نظر غير محدودة. بلوغ هذه 
الزاوية غير المحدودة يعنى أن نصير واحداً مع الداوء الطريق 
الأساسي للكون. إنه يحاجج» بعبقرية كبيرة» لأجل قبول زاوية 
النظر غير المحدودة» بمحاولة تبيان أن هذه الزاوية» المؤسسة 
على القيم والمعرفة الاتفاقية» المؤسسة على الذهنية الآداتية» غير 
ملائمة لتيل الفردية الأصيلة (جن - بُجن) المتأتية من الاندماج مع 
الداو. 


المُحاجَّات ضد المعرفة الاتفاقية 

رغم إقراره بالفائدة الأولية والعملية للمعرفة الاتفاقية» فإِنَ 
لجوانعْزي أربع مُحاجَات ضد قبول المعرفة الأداتية» العادية» كمعرفة 
ملائمة لتيل التحول الذاتى الأصيل: (1) مُحاجّة نسبية التمييزات (2) 
مُحاجٌة تتام الأضداد (3) مُحاجَّة المنظورات» و(4) المُحاجة الريبية 
العامة. 


(8) انظر لين يوتانغ (328غنالا ضاآ) ص 13. 
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المُحاجة الأولى» من نقطة نسبية التمييزات» تلاحظ أن 
الأحكام عن القيمة ومسائل الذوق ذاتية» وبالتالي نسبية. طعام معين 
التعييزات: قد يكون سا ل أ وسيئاً ل سه هذا النسبية مائلة فى 
كل التمييزات. جُوانْعْزِي يعطي عدداً من الأمثلة عن نسبية 
التمييزات: "لنأخذ. على سبيل المثال» دعامة كبيرة ودعامة 
صغيرة» امراة قبيحة وهْسِى - شنيه (طلط1191-5) [امرأة جميلة شهيرة 
في الصين القديمة]» أو الكرّم» والغرابة» والخداع. والشذوذ. الداو 
يعرفهم جميعاً باعتبارهما واحداً"””. بالقول إن الداو يعرف جميع 
هذه الاختلافات كشيء واحدء يزعم جُوالْغْزِي أن كل أنواع 
التمييزات نسبية حسب منظور معين. أما من منظور مختلف» وهو 
منظور الداوء ليس هناك اختلافات بين هذه الأشياء. جوائعغري 
يعطي أمثلة أخرى عن نسبية التمييزات: "ليس هناك في العالم 
شيء أعظم من رأس شعره نتفة شعر تنمو في الخريف,. بينما جبل 
تاي جبل صغير. لا أحد يعيش أكثر من طفل يموت وليداء ولكن 
بيئغ - نسو (الذي عاش مئات عديدة من السنين) مات مبكراً. 
الكون وأنا نوجد معاء وكل الأشياء وأنا واحد""". هنا أيضاً يزعم 
جْوانْعْزِي أن التمييزات فاعلة فقط من منظور محدد؛ أما من منظور 
الداو.» فهذه التمييزات نفسها لا معنى لها. 


السبب الأساس لاعتبار جميع التمييزات نسبية هي أن السمات 


(9) انظر : ,#اماأععمت) برإممعمانباط عدعسنطن) جز عأومطاءء 5018 4ه مصقطن ملعملا 
4 .م ررووع: اإاأوتتع الملا رمأعع مط :لال 


(10) المصدر نفسهء؛ ص 186. 
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التي تُعزى للأشياء أو الأحداث عند القيام بالتمييزات تتولد بواسطة 
الذهن الأداتى لتناسب أغراضه الخاصة. يقول جُوانْعُزي» "الطريق 
عبر كناك هتدم شير عله العاف ركني تمي ركنا 
[بالنسبة للناس] لأن الناس يسمّونها كذا وكذا. كيف صارت كذلك؟ 
صارت كذلك لأن الناس يقولون إنها كذلك. وكيف لم تصبح 
كذلك؟ لم تصبح كذلك لأن [الناس] يقولون إنها ليست 
كذلك "*''. الحجاج لنسبية التمييزات يبين نسبية المعرفة الاتفاقية. 
إذا كانت مفاهيم الخيرء والكبيرء والحلوء نسبية» فإِنَ المعرفة 
بالخيرء والكبيرء أو الحلوء نسبية أيضاًء لأنها مؤسسة على 
المفاهيم النسبية. 


هذه المُحاجة موجهة مبدئياً ضد الكونفوشيوسيين والموهيين» 
فكل منهم زعم أن لديه معرفة بالصواب والخطأء ومع ذلك 
يختلفان مع بعضهما في كل نقطة. يقول جُوالْغْرِي» "لقد نشأت 
الجدالات بين الر عرو والموهيةء حيث كل منهما تعتبر 
موا داحم الجدوسة الأعري مفطط 12 قان السوهيئرة 
براغماتيين» يقبلون التطبيق كمعيار للمعرفة. نظرتهم كانت أن 
المعرفة ممكنة. لأنه فى الأساس. يعيش الناس بطريقة كهذه 
ليتحاشوا الكثير من الأشياء البغيضة. وحيث أن صواب وخطأ 
الأفعال على أساس براغماتى أو نفعى يتحددان بمقدار المسرة أو 
البغضن غلى -التوالي». فإنُ الصواب. والخطا يمكن: معرفتهها ببساطة 
عبر النظر إلى المسرة أو البغض الناجمين عن الأفعال. 
الكونفوشيوسيون. من جانب آخرء دافعوا عن أن معرفة الصواب 


(11) المصدر نفسه.؛ ص 184-183 (5”صقط0 ععة كاأعكاعهء8). 
2120 المصدر نفسهء ص 182. 
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والخطأ تتولد مباشرة وحدسياً من الحس الأخلاقي الداخلي. 


جُوانْعْزِي يستعمل مُحاجة النسبية ليبين أن السرور والبغض 
تقهومان نسبياة» ورغم أن الناس. قد يظيرون تمسطرين يدا في 
هذه الحياة» فهذا قد يكون مجرد ظهور وليس الحال الفعلية 
مطلقاً. فوق هذاء ليس واضحاً كيف أن التطبيق يمكن أن يكون 
معياراً للمعرفة» وقد يكون من المحتمل أن ليس هناك سبيل 
لمعرفة أن التطبيق معيار واف للمعرفة أم لا. حيث إن التطبيق 
الذي قد ينجح مرة قد يفشل أخرى. في الفصل المعنون 
'فيضانات الخريف'" يقارن جُوانْغْزِي بين طريقتين لتأمين مركز 
معين» وهو في هذه الحالة مركز الإمبراطورء إما بواسطة قتال 
الشخص لأجله أو الانتظار ليوههب له. بمقارنة ممارسات الأباطرة 
السابقين» يقول خوالغزي : 


في أزمنة سابقة» نال شن (هلاط5) العرش الممنوح من ياو 
(0ل) وصار إمبراطوراء بينما أخذ نُشِيه (5زط©) العرش الممنوح من 
كواي (نهن:1) وآل إلى دمار. تالغ (عمة”7) وكذلك وو (ن979) 
تصارعا لأجل عرش وحكماء بيئما حارب فود كلق (عصنعا-مم) 
لأجل عرش وقضى نحبه. بالحكم من خلال هذه الحالات» فإنَ 
مُلاكمة المنافسة أو الإذعان» سلوك ياو أو نْشِيه» سيكون نبيلاً مرة 
ووضيعاً أخرى» ولا يجب اعتباره ثابتا”"... 


إذا كان الفعل الصواب يتحدد بالتطبيق الناجح» والخاطئ 
يتحدد بالتطبيق الفاشل» فإنْ الأمثلة التى استعملها جُوائغُزي تبين 
أن القتال لأجل العرش أحياناء والانتظار ليُمنح للشخص, كلاهما 


(13) مترجمة بواسطة: أمءتطممدمانطط :مهط عطا زه سوتعاناوكا2 رلسقطة:0 .0 عم 
7 بص (1989 ,أكنامن) معم0 :آ1 رعللهك هآ) متطن) امعاع 4 جره اورم اياعر 
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صائبان أحياناًء وخاطتئان أحيانا أخرى. لكن المعيار الذي لا يميز 
بين الخطأ والصوب ليس معياراً على الإطلاق» وعليهء يقول 


بالنسبة للكونفوشيوسي. تكمن المشكلة في تبيين أن الحس 
الأخلاقي» المفترض به أن يعدم المعرفة بالشتو اب والخطأء هو أقل 
نسبية من أي حس آخر. جُوانْغْزِي يقدّم حواراً بين غابتوث 
(1001م62). الذي قد يمثل الموقف الكونفوشيوسي» ووائغ نِي 
(201 عصه/ا), الذي ربما يعبر عن وجهة نظر جوالغري الخاصة : 
غابتوث يسأل وانغ نِي : 


0 


هل تعرف شيئاً تتفق عليه كل الأشياء الأخرى بأنه "ذاك هو 
الصواب " (1 12215)؟ 

"كيف سأعرف ذلك؟ " 

"هل تعرف ما لم تعرفه؟ " 

'" كيف سأعرف ذلك؟ " 

'إذأ هل كل شيء لا يعرف أي شيء؟" 

"كيف سأعرف ذلك؟ مع هذاء دعني أحاول أن أقول: 'كيف 
لى أن أعرف أن ما أسميه معرفة هو ليس جهلاً؟ كيف لى أن أعرف 
أن ما أسميه جهلاً هو ليس معرفة؟" فى حكمى على مبادئ الإرادة 
الطيبة والواجب» فإنّ الطريقين: "ذاك هو الصواب 10 15816:5). 
وذاك ليس الصواب 200 12865)» متداخلان بشكل لا فكاك منه. 
كيف أستطيع التمييز بينهما 4". 


)214 انظر: لز[ ا ل 4 ل 0 
.58 .م ,(1991 مههةالتصعد لط عاده لا بجع كط) برإممدماقاطم 
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هنا يبدو جُوائْعْزِي يستعمل نسبية المعرفة لدعم الموقف الَرَيبِيَ ‏ 
لأن من المتعذّر معرفة المزعوم كمعرفة باعتباره معرفة حقاً. 
الكونفوشيوسيون. لاسيما مَنْعْزِيء الذي لعله المقصود بكلام 
جوانعْزِي» يزعمون أن الإرادة الطيبة والواجب يمكن معرفتهما 
بواسطة الحدس الأخلاقي. جُوالْعْزِي يلقي شكا حول هذا الزعمء 
مقترحاً أن ليس هناك طريقة لمعرفة أن معرفة مزعومة معينة هي 
دع لاسا ,وو كال كاك الوعين »هنا صواب” واجةا كنا" 
(وهما السبيلان ل 'ذاك هو الصواب (7884810): وذاك ليس 
الصواب 20 12865)) يتعذر تبيين صدقيتهما. 

بالطبع يمكن الحجاج ضد جُْوانْعْزِي بأنه إذا كانت كل معرفة 
نسبية بصورة محضة. فإنّ هذه المعرفة أيضاًء أي المعرفة بأن كل 
المعرفة نسبية» هي نسبية أيضاً. لكن رأي جُوالْعْزِي هو أنه بسبب 
نسبية المعرفة» لا نستطيع أبداً معرفة ما إذا كانت معرفةٌ معيئة نسبيةٌ. 
لن ينفع الرد أنه لا يستطيع أبداً معرفة ما إذا كانت تلك المعرفة» أو 
أي معرفة» نسبية أم لاء لأن النقطة في مُحاجّة جُوائْعْزِي الريبية هي 
تحديداً ما يلي: الدفاع على استحالة اليقين» استحالة المعرفة التي لا 
ريب فيها. 

موقف جُوائعْزي واضح. إذا كانت صدقية المعرفة هي المشكوك 
فيه» فالمعرفة اليقينية مستحيلة من دون اقتراف مغالطة منطقية. وحيث 
يبدو أن لا طريق ثمة» سوى المعرفة» لتأكيد وجود معرفة موثوقة. 
هكذاء فإِنّ مُحاجّة جوائعغري» على هذا الأساس» تتعذر إجابتها. 


تتام الأضداد 
المحَاجّة الثانية» تتام الأضدادء ترى أن أي مفهوم (أمععهه0) 


يتضمن منطقياً نفيَّهٌ وأنه من دون النفى. أو الضدء لا يمكن 


0 


للمفهوم أن يوجد. الغرض من المُحاجّة هو تبيين أن الإثبات والنفي 
بيساطة طريقان مختلفان للنظر إلى الشىء عينه. إذا كانت س هى 
كي لزنا طق بدك لاد كن اولان لديو من شور اا ا ورين 
بالنحو عينه» فالصواب والخطأ هما الشىء عينه منظوراً له بصورة 
مختلفة. إذا كانت س صائبة» فإن بن السك ع بقة. إذا لم يكن 
هناك صوابء لن يكون هناك خطأ (والعكس صحيح). لأنه إذا كانت 
س صائبة» عندها فإِنّ عبارة "س ليست خاطئة" تشير إلى الخطأ 
الذي هو ليس س. بسبب الخطأ الذي هو ليس س. فإِنْ س هيء 
أو يمكن أن تكون». صائبة. بعبارة أخرى» ما يكونه الشىء يتضمن ما 
ل ركوتة والأسواد» دن انقطة النظان عل «تصيو مقنامة كوا فزي 
يقول» "مع ذلك؛ عندما تكون هناك حياة فهناك موت» وعندما 
يكون هناك موت هناك حياة. عندما يكون ثمة إمكان» تكون هناك 
استحالة» وعندما تكون هناك استحالة يكون هناك إمكان. لأن هناك 
صواب» هناك خطأء ولأن هناك خطأء هناك صواب"27. كما يقول 
أبشا: "لبسن متاك قو ليبن ذالهوليين هناك قر لبس هنذا 
بالتالي أنا اقول إن ال ذاك يتولد بواسطة ال هذا وال هذا يتولد 
بواسطة ال ذاك *©16, 


يبدو جْوانْعْزِي يفكر هنا بصيغة أزواج المصطلحات المتلازمة 
(عاننواء:ره2)). مثا إذا لم يكن هناك مفهوم الأعلى» لن يكون 
هناك مفهوم الأسفل» والشيء ذاته يصح على اليسار واليمين» 
الصواب والخطأء الذات والآخر» وهكذا. بالنسبة لأزواج كهذه من 
المفاهيم» فوجود أحدها يفترض مسبقاً الآخر وزوال أحدها زوال 


(15) انظر: .م ,نزرامهدماناط عوعسط0 جز عأوواعء ج50 4 سقط 
(16) المصدر نفسهء ص 182. 
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للآخر. قد يُعترض هنا بأنه ليس من الواضح أن كل المفاهيم تعمل 
فقط كمتلازمات. واقعأ. إذا تحاشى المرء المفاهيم الوصفية وركز 
على المفاهيم الاسمية فلن يكون من الواضح أبدأً ما إذا كان مفهوم 
معين ممكناً فقط عبر معارضته بمفهوم آخر. بماذ يحتاج مفهوم 
حصان أن يُعارض ليَعمل كمفهوم؟ 


حسب مُحاجّة جوائعغزي» حتى حصان يشيرء على الأقل 
متيلا لمقهوع لاد حضان» لأنه إذ1 لم يكن عاك مقيترم [- 
حصان. فإِنْ مفهوم حصان لا يمكن استعماله بصورة يمكن 
تبيزنا""! سعتن: سيكرة سن المهال تقرير عا سكن أن تسمى 
حصاناً وما لا يمكن تسميته كذلك. العجز عن استعمال المفهوم 
بشكل صحيح بطريقة تميز بين الأشياء دليل كاف للزعم أن الشخص 
ليس لديه مفهوم على الإطلاق. لكن الشرط الضروري لاستخدام 
مفهوم بصورة ملائمة هو قدرته على التمييز بين ما يشير إليه وما لا 
يشير إليه. هكذاء في المثال الحالي» وجود مفهوم حصان يتضمن 
د أو مفهوم لا - حصان. 0 حصان 

يشير إلى كل شيء باستثناء حصان. وحصان يشير إلى شيء واحد 
فحسبء» الخيول» فإِنْ جوائغزي يقترح أن من الأفضل استعمال نفي 
مفاهيم معينة من أجل فهم الكون. يقول» في عبارة شديدة التشفير» 
لعلها موجهة إلى عُنفْسُن نغ (هدم.آ ا من مدرسة الأسماءء 
'بدل استعمال حصان لتبين أن حصاناً ما ليس حصاناًء استعمل لا - 
حصان 01701 


(*#) يمكن ملاحظة الشبه فى هذا التصورء كما أرى» مع الفكرة الأساسية لدي 
سوسور عن طبيعة اللغة المؤسسة على الاختلاف. 
(17) انظر: .ص ,نأومده!1[ظ تتعادل جز عأومطءء سروك 4 رعع لاما لصهة عع 1امك1 
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خط التفكير نفسه يمكن استخدامه مع أي مفهوم اسمي» لأن 
امتلاك مفهوم أي شيء يفترض القدرة على التمييز بين ما يشير إليه 
المفهوم وما لا يشير إليهء وهذا يتضمن ما لا يكونه المفهوم. بهذه 
الطريقة يُرى أن مفهوم شيء معين هو دائما نسبة لما لا يكونه ذلك 
الشيء. هكذاء يقول جُوائغْزي: 

ال هو هو أيضاً ال آخرء ال آخر هو أيضاً ال هو. قد يقولون 
فتاك "ذاك هو الضؤائي»: ذاك لبن الضوات* من زاوية“نظر معيية: 
لكننا نستطيع أن نقول هنا "ذاك هو الصواب» ذاك ليس الصواب" 
من زاوية نظر أخرى. هل هناك حقاً هو وآخر؟ أم ليس هناك هو 
وآخر؟ عندما لا ال هو ولا الآخر يجد ضده.؛ فهذا ما يسمى محور 
ف 

السؤال الذي يمكن طرحه هنا: ما هو العامل الجوهري 
(عسطوءظ اهنادءو85) للمعرفة» لا حصان (210-110:56) أم حصان؟ 
حسب جُوانْعْزِي» الجواب ليس أياً منهماء لأن كليهما ضروريان. 
هذه المحاجة . مصخوية :مم محاته'الريبية» لا تعن أن لين عدا 
معرفة حقيقة ولا أن المعرفة الحقيقية مستحيلة» وإنما تعنى أننا لن 
لعرفع ارو تلن فاقررو مع قفي بدن ألز مره نمدا الى أؤدذاك 
محتواة فعلاء أو ما إذا كنا حقاً نملك معرفة أم لا. ْ 


مُحاجّة المنظورات 

المُحاجّة الثالثة» مُحاجّة المنظورات» تفترض مسبقاً المُحاجتين 
السابقتين. من الواضح أن الشيء ذاته يظهر مختلفاً لإنسانين 
مختلفين إذا كانت منظوراتهما مختلفة. أو؛ أن الشىء نفسه سيظهر 


(18) المصدر نفسه.ء ص 454. 
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مختلفاً للشخص نفسه إذا غيّر منظوره. وإذا كان لشخص ما 
إحاسيس مختلفة» فسيدرك الأشياء بصورة مختلفة. المسألة هى أن 
الشيء نفسه له ظهورات مختلفة» اعتماداً على المدرك. فأىٌ من 
الظهورات هو الظهور الحق؟ 

يشير جُوائْعْزي إلى أن هذه الأسئلة يتعذر إجابتها. كل شىء 
عو ها علية تهاما ريس قينا خرن ونا هو علي أمر عمف عن 
كيفية ظهوره لأي شيء أو لأي شخص. إنه مشتمّل في نفسه» في 
منظوره الخاص.» والطريقة الوحيدة لرؤيته حقا هي تخطي منظوراتنا 
الخاصة والنظر إلى الآخر ككلء. من منظوره الخاص. الزعم 
الضمني عن كيفية وجود الأشياء هو أن كل شيء في العالم كل 
مكتف بذاته وبمنظوره ووظيفته الفريدة. النظر إليه من منظور 
مختلف تشويه له. لكن هذا لا يعني أن مزاعم المعرفة والأخلاقية» 
التي دائماً ما تقدّم من منظور بشري محددء تشوه دائماً الواقع» 
لأنها دائماً نسبة لمنظور معين. إذا نُظر لأي شيء فقط من زاوية 
نظره الخاصة. فإِنْ الحق والباطل سيختفيان تمامأ. كما يفعل 
الصواب والخطأ. هكذا فالحُكم بأن شيئاً ما حق أو باطل» أو أن 
شيئاً ما صواب أو خطأء لأنه منطلق من منظور بشري معين» هو 
نسبي لذلك المنظور فحسب. لهذا يوصي جُوانعْزِي أن علينا أن 
نبلغ زاوية النظر غير المحدودة» التي يُرى منها كل شيء في 
منظوره الخاص. عندها فقط يمكن بلوغ الحرية والسهولة التي تتولد 
في كل شيء يتبع طبيعياً طريقه الطبيعي. 

حسب جوائغري» 'الأشياء لا تعرف أنها "ذاك" بالنسبة لأشياء 


5 5 ف د و يد كوه : )219 5 5ه 


)219 9 .م ,وأممدماقطط تعتكلق دز عأموطعءملتوى 4 ,تاه >1 سه عع 1اه >1 
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مسألة أن كل المعرفة هى نسبة لمنظور محدد بقصة الفراشة”9©. 


جوائغزي يحلم أنه فراشة 
الليلة الماضية حلم جوانغ تشو اجُوائْعْزي] أنه فراشة» بمعنويات عالية كان 
فراشة (هل بإظهاره ما كان عليه جارى خياله الخاص؟). لم يعرف عن 
تشو. وعندما استيقظ فجأة» كان هو تشو بكل نباهته. لم يعرف هل هو 
تشو الذي حلم أنه فراشة أم أنه فراشة حلمت أنها تشو. 


الشخص الحكيمء بمعرفته أن كل شيء هو كل من منظوره 
الخاص» يدرك أن ما تشترك به كل الأشياء هو اتباعها طبيعياً 
لطريقهاء المعطى لها بواسطة داو. هكذاء يقول جُوائعُزي. "فقط 
الذكين يرك كنك ميحد كال الأقن بكر ابو 2000 ولد ج زوين الوقيية 
الفريدة لكل من ود ناعفارها من الذاو الذي تتشازك :فيه حميعاً: 
يتطلب التخلي عن منظون الذهنية الأداتية وتبتي المنظور الكوني 
لزاوية نظر الداو. ْ 1 

حسب جُوائعْزي» التخلي عن المنظور المحدود هو التخلي عن 
الصراع الذي يولده. وتبني منظور غير محدود يعني اله 9 بالسلام 
وسكينة اللانهائي: 

نحن نقول هذا حق وهذا باطلء إنه كذا أو ليس كذا. إذا كان 
الحق حقاً فعلآء فواقع كونه مختلفاً عن الباطل لن يترك مجالاً 
للججاج. انسّ مرور الزمان (الحياة والموت»» وانسٌ التمييز بين 
السارا مطل استرخ في عالم اللانهائي» وهكذاء أسكن عالم 
اللانهائي”2. 


(20) انظر: .54 .ص ,نز إممعماقطط عععدقلن) بز عأومطءء هي ك4 قات 
(0 المصدر نفسه؛ ص 190. 
(22) المصدر نفسهء ص 187. 
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الفكرة وراء ججاج المنظورات هي أنناء عندما نكون محبوسين 
فى ذهننا الأداتى» نعجز عن معرفة ما هو الشىء فى ذاته. 


مُحاجة الريبية 

مُحاجة جُوائْعْزِي الرابعة» المُحاجّة الريبية» تزعم أن السؤال» 
'هل الأمر كذلك حقاً؟" لا يمكن إجابته أبداً. افترضء» مثلاًء بأن 
س حمراء. فإنَ الرَيبِيَ سيسأل» "لكن كيف يمكن معرفة أنّ س 
حمراء حقاً؟ الصعوبة فى محاولة إثبات أن 'س حمراء' هى أن 
الزعم لا يمكن مقارنته 528 مفترضة» وتحديداً» حمراوية له 
المفترضء أن الشيء الذي يمكن أن يقنع الزْيبيء المتشكك بأن 
الزعم الأصلي "سس حمراء " صحيح عنقا هو تبيين أن الزعم "سس 
حمراء' يتطابق مع واقعة "س حمراء". لكن الواقعة المفترصة "٠س‏ 
حمراء' هي على وجه التحديد الأمر المشكوك فيه. بالتالي» مقارنة 
الزعم "س حمراء" مع الواقعة المفترض لحمراوية س هي ببساطة 
مقارنة زعم مشكوك فيه بزعم مشكوك فيه آخر. 

المطلوب معيار مستقل للحكم على مطابقة الزعم الأول مع 
الثاني» ومعيار ثان للحكم على سلامة المعيار الأول» ومعيار ثالث 
للحكم على سلامة المعيار الثاني. وهكذاء إلى ما لانهاية. لكن يبدو 
أن اختيار معايير كهذه أمر محالء لأنه إذا كانت ل "أ" و"'ب' 
نظرتان مختلفتان» فإنّ معياراً ينطبق على "أ" لن يكون مقبولا ل 
"ب"» ومعياراً مقبول ل "ب" لن يكون مقبولا ل "'أ". وإذا لم 
يكنم النمان عقولا لأحدء كين نلة فاندة بالثالى » يدو عن المحاك 
نحن الزعم الريبي باستحالة معرفة “من سجمراء', 

في إحدى المناسبات» قدم جُوائْعْزِي المُحاجّة الريبية بصورة 
السؤال التالي: "كيف لي أن أعرف أن ما أسميه معرفة هو ليس لا 
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معرفة قا وما أسميه لا معرفة ليس معرفة 200 فى مناسبة 
أخرى قدّم المُحاجَة بصورة سؤال مختلف: "المعرفة تعتمد على 
شىء ما لتكون صحيحة» لكن ما تعتمد عليه غير مؤكد ومتغير. كيف 
لنا. أذ “تغرقع أندها'اتية طبيعة لمن عقر ا دنا ونا أمتفيه يترا اليين 
| حقا؟ 224٠١‏ 


هذه الريبية تُدفع أبعد بواسطة جُوائْغْزِي في الفقرة التالية: 


افترض أننا نقوم بتصريح. نحن لا نعرف ما إذا كان ينتمي 
لمقولة أو أخرى. وإذا وضعنا مقولتين لشىء واحدء فإِنّ إحداهما لن 
قيلت عو الأحرى. على أي حالم وغوى"' اندن كانت هناك بذاية: 
كأن هناك رمان قبل البدابة: وكآن هناك زمان قبن الما الذي كان 
قبل البداية. كانت هنا كيئونة. كانت هناك لا كيئونة. كان هناك زمان 
قبل تلك اللا كينونة» وكان هناك زمان قبل الزمان الذي كان قبل 
اللا - كينونة. فجأة هناك كيئونة ولا كيئونةء لكنى لا أعرف أن أيأ 
مك الكدر ب اأق اللاكيوة على عووتة أر 3 كنولة مين لل ينك 
للتو شيئاء لكني لا أعرف ما إذا كان ما قلت يقول شيئاً حقاً أو لا 
يقول أي يا 

مُحاجّة جُوائْغْري الرّيبية متأسسة على الاستبصار بأن ليس 
هناك معيار يقيني تستطيع اللجوء إليه لإثبات. أن .ما دُعمْ صحيح 
حقاً. فى مثال الفراشة» جُوائْغْزي يرى أن هناك مشكلة في تأكيد 
ماإذا كان يخلم. أو كان محلوماً ببه. المشكلة في أله ليس .ناك 
معيار يقيني يمكن استعماله للتميز بين اليقظة والحلم. إذا كان كل 


)23( المصدر نفسه ؛ ص 91 . 
(24) المصدر نفسه. ص 186-185. 
(25) المصدر نفسه 5. 
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من الفراشة وجُوائْعْزِي يوجدان في حلم وحسب. ما المعيار 
اليقيني الذي يمكن أن يميز بين وجود جْوائْغْزِي في حلم الفراشة 
ووجود الفراشة في حلم جُوالْعْزِي؟ بالتالي» يرى جُْوائْغْرِي أنه لا 
يستطيع أن يكون متأكداً من أنه غير موجودء ببساطة» كشخصية 
في حلم فراشة. 

الجواب الواضح لريبة كهذه هو أن الشكوك المعبّر عنها ليست 
ذات معنى إلا ضمن مخطط معرفى (726عط50 176 لمع00) يمكن فيه 
افتراض أشياء معيئة باعتبارها صحيحة. ما لم يكن جْوائْفْزِي مفترضاً 
بِأنَ الفراشات والناس شيئان مختلفان» وأن هذه الاختلافات يمكن 
معرفتهاء فلا يستطيع طرح سؤال المعايير التي يمكن فيها معرفة 
هويتي الفراشات والناس والاختلاف بينهما. عندما يمضي جُوائْعْزي 
لاستعمال المخطط المعرفى نفسه ليفترض فيه أن المعايير لتحديد 
الاختلافات بين الأشياء ترفض هذه المعايير» فإنه يرفض الشروط 
الفعلية التي يكون من خلالها ثمة معنى لمعايير كهذه. بهذه الطريقة 
هو يحض الأساس الذي يتيح الشك الأول المطلوب لجعل رَيبيّته 
ذات معنى. لأنه ما لم يستطع جْوانْعْزِي قبول» "مرة» أنا جوائعْزي» 
حلمت بأني فراشة" كعبارة صادقة» فلن يستطيع المضي للشك في 
ما إذا كان حالماً أو محلوماً به. 

رغم أن الجواب أعلاه قد يكون كافياً لدحض الريبية عموماء 
فإنه لن يدحض موقف جوائغُزي. لكي نرى هذاء لنتذكر أن 
جوالفري يحاجج لأجل وجهة النظر اللامحدودة تُحاجائة سلبية: 
بمعنى أنها تهدف لرفض وجهة النظر المحدودة. افترضٌ للحظة أن 
مُحاجّة جُْوانْغْرِي الوحيدة هي المُحاجّة الريبية» وأن المُحاجّة أعلاه 
تدحضها بصورة وافية. 


هل تم فعلاً دحض جْوائْعْزِي بالمُحاجة أعلاه؟ لاء مطلقاً. 


1111 ا 


تاباك فو جوتت القحي عمو ني كرو ماقم رااان 
المعرفي (1:هتااعمة:1 علاناتمع00) العادي غير واف» وأن إطاراً 
معرفياً ديد إطاراً عرفا كلياً ([1[0197658]) يجب تبئيه للتخلص 
ف تعديدات الاطار التعرق المغدره المطق غادة. الهذا السيت» 
رغم أل الريية المشديافة مدا لكيه ذاتياً من حيث الإطار المفهومي 
(0:1للاء نوم 21ناامءه0م00)» المحدود بطرق نسبية (مثلاّ أن الإطار 
المفهومي هو مكاني ‏ زماني جوهرياً)» فإنْ هذا التناقض الذاتي نفسه 
للريبية ضمن منظور معرفي محدود» يصير مُحاجّة لرفض الإطار 
المعرفي المحدود نفسه. 


داو والعالم العادي 

هل الإقرار بمحدودية الأطر المعرفية المعتادة وتبني منظور 
مفارق (غ6هع0معءوصة:1) يعني رفض العالم العادي والأرضي؟ 
الجواب هو لاء لأن جُوانْغْزِي يعتبر العالم العادي. الدنيوي» العالم 
الوحيد الموجود. منظورنا لهذا العالم هو ما يتوجب تغييره. وتغيير 
منظورنا يتضمن تحويلات للذات تأخذنا من الحرية المحدودة 
المشروطة للحياة الاتفاقية (16ئنآ 00081ه00296) إلى الحرية غير 
المشروطة اللامحدودة للمشاركة فى اللعب الخلاق (تإهاط علتاوءوءت) 
لادان نفس اقيق تجويكت: الذاك هذه ليست أقل من كامل 
ممارسات الحياة المطلوبة لتيل الفردية الحقيقية عناعطان) 
(5610004. فعيش أفضل حياة ممكنة في هذا العالم» حياة أصيلة 
خقا» عو عملبة مسثمرة غلئ امتذاة الحياة.. وحيث أن من تحن 
متعذّر الفصل عن علاقاتنا مع كل الآخرين ممن نتفاعل معهم. علينا 
تعلم الارتباط بحق في بيئة دائمة التغير. وهذا يتطلب نوعاً من 
ممارسة حياة تطبق كلا من الانضباط والفنية (4:015]517). جوائغزري 
يعطي مثالين عن أنواع ماران البحاة المطلوية لكر شيف 6 
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نيل الحرية من طغيان الرغبات: "الأشخاص الأصلاء في القِدّم ناموا 
دونما أحلام واستيقظوا دونما مخاوف. أكلوا من دون انهماك بالنكهة. 
تنفسوا بعمق وعمق. لأن الأشخاص الأصلاء يأخذون أنفاسهم من 
كعوبهه! "© كان ضبط النفّس العميق قوياً حتى إن اللاوعي المُظهر 
نفسه في الأحلام لم يتعكر بالرغبات. 

مَكَل جُوائْعْزِي الثاني يقدّم فنية الحياة الممارسة بواسطة تنغ 
القصاب: 

والآنء الآن أمضي إليه بروحي ولا أنظر بعينيّ. الإدراك والفهم 
توقفا والروح تتحرك حيثما تريد. أمضي مع التكوين الطبيعي»؛ أضرب 
في الفجوات الكبيرة» أقود مِديّتي في الفتحات الكبيرة» وأتبع الأشياء 
كما هى عليه. ثمة فضاءات بين المفاصل» وشّفرة المدية لا سُمك 
لهاحينا, إذا وضعك دما لاعن لد فى القادانت كيذه ترف ماله 
وفرة من الحيز ‏ أكثر من كافية لمدية لتلعب فيها!7©. 

الثور يرمز إلى العالم المركب الواسع بكل العلاقات التي 
يتعامل معها الشخص كل يوم. لكن كما استطاع تنغ بمهارة كبيرة 
ممارسة فنيته في تشريح ثور بحيث أن مديته لم تتبلد والثور بدا 
مقطعاً مسبقاً أصلاً. منتظراً فقط تنظيم القِطع. هكذا يستطيع اللعب 
الفني للشخص الحقيقي» الشخص الذي مع الداوء أن يأتي بكل 
علاقاته لكمالها. تماما كما أن تنغ وجد كل الفتحات في الثورء هكذا 
يجد الشخص الحقيقي الحرية في كل العلاقات المكونة للنفس 
وتحولاتها. 


(26) انظر: ١‏ 16 نصذ ”,نط0 هطآ) 11165 زه عأوه80" .له ,ع فنالا مانا 
.34 .ص ,(1938 .ل الاتقتطئط متعل7810 علره لا بوعل8) ع مانالا طنط لاطا .قطهنا ,ملااعلار+00 زه 


(27) انظير: علدو لا بجع!<!) دمود« ةا[ عأده8 نلهه امات ,رممنخهة اا مماسياظ 
بص ,(1963 رووع: 2119715111 نآ 2أطصسناه 0 
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كو هُسيانغ (28قأة1] منكل)ء وهو شارح متأخر للاوزي» يرى 
أنه بتعلم الانضباط وممارسة فنية الحياة» نستطيع الإتيان بعالم الداو 
المتسامي إلى عالم البشر الأرضي: 


أن نبكي كما يبكي الناس هو تجل للعالم الأرضي. أن نعرف 
الحياة والموت» ننسى البهجة والأسى» وأن نستطيع الغناء بحضور 
الجثة» هو كمال العالم الترسندالى (2062481عع5مة1). 


بعدها يمضي ليلاحظ أن الحكيم الحق» الحكيم القادر تماماً 
على تخطي العالم الأرضي» يجد السعادة في العالم الأرضي. يقول: 
لأنه لم يكن ثمة أبداً شخص طاف العالم الترسندالي إلى أقصاه ولم 
يكن في تناغم صامت مع العالم الأرضيء» ولم يكن هناك أي إنسان 
كان في تناغم صامت مع العالم الأرضي ولم يستطع الطواف في 
العالم الترسندالي. بالتالي. فالحكيم يطوف دائما في العالم 
الترسندالي ليوسع العالم الأرضي. وبعدم امتلاكه لذهن متماهل» هو 
في تناغم مع الأشياء *280, 


لدى الحكيم» الترسندالي والأرضي يلتقيان» لأن داو الكائنات 
البشرية هنا متطابق مع داو الكون. يضع جُوانْعْزِي ذلك كما يلي: 


الإنسان الحكيم» حياته هي عمل السماء» وموته هو تحول 
الأشياء. فى سكونهء يتشارك هو وين فضيلة واحدة؛ وفى حركتهء 
يتشارك هو ويائغ تدفقاً واحداً. إنه ليس ذا حظ حسنء ولا طالع 
نحس. بتحفيزه بشيء من خارج نفسهء فقط عندها يستجيب. بدفعه» 
فقط عندها يتحرك. باكتشافه أن لا خيار لهء فقط عندها ينهض. إنه 
ينبذ المعرفة والغاية» ويتبع امتداد خصافة السماء. بالتالي لا يتعرض 


(28) المصدر نفسهء» ص 330. 
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لكارثة من السماء»ء ولا شَرَكُ من الأشياء» لا معارضة من الناس» 
5 6 ( 
ولا لوم من الأرواح””. 


1- تهتمٌ فلسفة جُوائْغْزي أساساً بالحرية. ما العلاقة بين 


2 - كيف يحاجج جُوانْعْزِي ضد الإطار المعرفي الاعتيادي أو 
الإتفاقي؟ فسر كل من مُحاجّاته الأربع. هل هي سليمة؟ 
3 - لماذ لا يقدّم جْوانْعْزِي النصيحة للحكام؟ 


4 - هل جُوائعْزِي مهتم أساساً بهذا العالم الأرضي أم بالعالم 
المتعالي؟ فسّر ذلك. 


مراجع إضافية 
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الفصل العشرون 


البوذية الصينية 


دخلت البوذية إلى الصين من الهند في القرن الأول الميلادي. 
عندما صاحب الرهبان البوذيون من شمال الهند التجار المسافرين في 
طريق الحرير الخطر في آسيا الوسطى والصين» عارضين عليهم 
الحماية الروحية. على طول الطريق أسّسوا الأديرة وبشروا بالتعاليم» 
والنصوصء. والأيقونات الدينية البوذية. 


نستطيع تمييز أربع مراحل في تطور البوذية الصيئية. المرحلة 
الأولى؛ وتستمر حتى سقوط سلالة هان في 220 م.» وتميزت 
بوجود البوذيين الأجانب» وترجمات بعض النصوصء وتأسيس قليل 
من الأديرة. لكن بصورة عامة» كان للبوذية تأثير قليل فى الصين فى 
هذه المرحلة. المرحلة الثانية» وتبدأ من حوالى 320 37 تميزات 
بترجمة العديد من النصوص الهندية ونصوص أسيا الوسطى وبانتشار 
قبول التعاليم والممارسات البوذية. مع حلول القرن الخامس» كان 
هناك ملايين من البوذيين الصينيين وحوالى خمسة آلاف دير. وبحلول 
الوقت الذي تحول فيه الإمبراطور وو (0ا98)  502(‏ 549) إلى البوذية 
وقدم لهاالرعاية رسمياء فإِنْ البوذية صارت» سوية مع 
الكونفوشيوسية والداويّة» واحدة من "الطرق الثلاثة" المعترف بها 
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في الصين. المرحلة الثالثة التي تبدأ مع توحيد الصين تحت حكم 
سلالة سُوي  581(‏ 618) وتنتهي باضطهاد سلالة تانّغ  618(‏ 907) 
للبوذية في 845 م.ء وتعتبر ذروة عالية في البوذية الصينية. 

ليست فقط مدارس السبيل الوسطى ويؤغائشارا ازدهمرت خلال 
هذه المرحلة» بل صارت المدارس الوك الصينية بامتيازء الأرض 
الطاهرة» ثُيانُتاي» هُوايان» وتُشانء أكثر شعبية وتأثيراً. المرحلة 
الرابعة التي بدأت مع الاضطهاد الرسمي للبوذية في 845 م.» شهدت 
انحدار المدارس البوذية وأيضاً مدرستي هُوايان وثيانتاي. لكن خلال 
سلالة سئْغ  960(‏ 1279)» ازدهرت و الأرض الطاهرة وتُشان. 


دخول البوذية: عن طريق آسَيا الوسطى والهند 

الإشارة الأولى المُعترف بها للبوذية في الصين هي مرسوم من 
الإمبراطور ملغ (عمنك3) إلى ا يلغ (#صتلا دنآ)ء ملك ثُشو (د©). 
وهو ملك داويٌ» في 65 م.ء ويوصي بمعاملة متميزة للرهبان 
والعامة البوذيين. في القرون الثلاثة التالية» نزع الصينيون إلى رؤية 
النصوص والممارسات البوذية كنسخة أجنبية من الداويّة. تدريجياء 
مع ذلك». صار جلياً أن التشابهات كانت ظاهرية أكثر مما هي 
حقيقية» مع تنامي فهم العالدم والممارسات البوذية المتميزة على 
مستوى أكثر عمقاً وتفصيلاً. 


الرهبان والتجار البوذيّون ممن يمثلون مدارس وأنظمة بوذية 
متنوعة من شمال الهند وآسيا الوسطى استمروا بالوصول إلى الصين 
خلال القرنين الثانى والثالث الميلاديين. فى البدءء حققت البوذية» 
الى :يندت العدزنة مانا "دامع الهن السيان » دما فيلا لكان 
بعد سقوط ساذلة هات فل:300مب+ وغلان البرخلة الطويلة من 
التفكك والنزاعات التي أعقبت ذلك» حيث بدت الكونفوشيوسية 
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ضعيفة ومنقطعة الصلة بالأحداث» فإِنّ تطور البوذية تقدّم بسرعة. 
ففي مناخ ذهني حبذ أساليب جديدة من التفكير» فإِنْ الداويّة أولاء 
ومن ثم البوذية» ازدهرتا. ولاسيما بعد غزو الهون (ؤصن1])., في 
حوالى 317 م.» مرغمين البلاط الإمبراطوري على الفرار إلى 
الجنوب» تاركاً شمال الصين في أيدي الحكام الأجانب»: حيث 
خبرت البوذية فرصة جديدة للنمو والتقبل. فى الشمال» وتحديدا 
لأنها أجنبية» دُعمت من الحكام لأجل إضعاف الكو لفو تووس التي 
استمرت بمقاومة الحكام الجدد. تحت ظل الرعاية الملكية» فإِنّ 
الترجمات والدراسات للنصوص الهندية ونصوص آسيا الوسطى 
ازدهرت في شمال الصين. تشير السجلات إلى أنه بحلول القرن 
الخامسء» كان هناك ثلاثون ألف دير في الشمال» بأكثر من مليوني 
راهب يعيشون فيها. 

فى الجنوب» من الجهة الأخرى» حيث كانت الداويّة قوية 
واللرهوقيرية :فى الصداد قانك سنالك نسل قري نايفة سيعت 
الأفكار والسُبُل الجديدة في التفكير. هناء البوذية» التي انقطعت الآن 
عن جذورها الهندية وآسيا الوسطى» صارت تُدرس بصيغة الأفكار 
الداويّة المهمة» وبدرجة أقل» الأفكار الكونفوشيوسية. 

بحلول القرن الخامس. كل نصوص مدارس الهند وآسيا 
الوسطى تقريباً تم تقديمها إلى الصين. في البداية كل هذه الصور 
المختلفة من البوذية بدت الشىء نفسه للصينيين. لكن فى النهاية» 
لاحظوا التباينات الكبيرة فيا واخننا يسعون لفهمهاء تقنيات التأمل 
البوذية» بما ذلك الترانيم والتخيلات» كانت ذات أهمية كبيرة 
وصارت تُرى ملحقة بالتقنيات الداويّة لتيل الحكمة أو الخلود. كُتيّبات 
التأمل البوذية كانت أكثر نسقية وتفصيلاً من التعاليم الداويّة» وقذمت 
ممارسات واضحة خطوة بخطوة. 

سوية مع كُتيْبات التأمل» فإنَ النصوص البوذية المبكرة التي صارت 
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شعبية فى الصين هى الأساطير عن بوذا والبودستفات ومخطوطات كمال 
الحكمة (ه0477150 «مناء6,ء6) (بْرَجِنَبارَمِتا سوترا). عدد من 
المدارس المبكرة تشكلت حول التأويلات المختلفة لمخطوطات كمال 
الحكمة. ومُزجت بصورة نموذجية الأفكار المعثور عليها في هذه 
النصوص البوذية وغيرها مع المفاهيم الداوية المهمة. واحدة من 
المدارس» مثلاء أَوَلت المفهوم البوذي عن الفراغ (ووعصنامم8) باعتباره 
' الخلاء الأصلى " (7014 21دزعة,0) الذي ظهر منه الكون» وهو سوء 
تأويل كان سيصام بالضرورة نَعَرجُنا. كان هذا سوء فهم عميق للفراغ 
البوذي. مدرسة أخرى أوّلت الذهن., أو العقل» باعتباره " العدم الأولي ' 
(655هعصنط)غه21 0121هدمءط) الذي ظهر منه كل شىء» وهو سوء تأويل 
لكان صدم بالتأكيد فَسُبَنْدو (تطلصةطدكهة؟). رغم أن كلا من هذه 
المدارس أساءت تأويل أفكار بوذية أساسية» وأن لا واحدة منها ظلت 
امينة للفهم البوذي للنشو للنشوء المتبادل الاعتماد» فإِنّ سوء تأويلاتها الداويّة 
قُبلت جردا مقدمة دعماً متحمساً لهذه البوذية الصينية الجديدة. 


واحد من أوائل المفكرين البوذيين الصينيين الذين وعوا تمايز 
التعاليم والممارسات البوذية ممن ميزوا سوء التأويلات الداويّة كان 
داو آن (هة 20)  312(‏ 385 م.). فقد أشار إلى أن استعمال 
مصطلحات داويّة شائعة لمفاهيم البوذيه جع من هدم المفاهيم 
الأجنبية الصعبة ليست أكثر استيعاباً وقبولاً وحسب». بل شوه 
المفاهيم البوذية الأصلية أيضاً مثلاء نرفانا تُرجمت إلى وُوَي (الفعل 
بلا جهد)ء وهي ترجمة جعلت هدف نرفانا جذابا للصينيين» لكنها 
قدت الفكرة الرذية غن التكور سه المعاناة: 


الترجمات والتأويلات 
بينما ساعدت انتقادات داو آن على جعل البوذيين الصينيين أكثر 
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وعياً بتمايز الأفكار والممارسات البوذية» فقد كان من المحتم أن 
على البوذية» إذا كان لها أن تمد جذورها وتزدهر في الصينء أن 
تُفهم بمصطلحات صينية. في مجرى العملية» وضعت بعض المفاهيم 
البوذية الصينية بأمتيازء ومدارس صينية فريدة للبوذية تم تطويرها. 
وقد أتيح ذلك عبر ترجمات جديدة أكثر دقة للنصوص الهندية 
وبواسطة بحوث دراسية نقدية. 


الترجمات الجديدة بدأت تحت توجيه كُمَرّجيفا 
(192ز081ن؟1)» وهو بوذي من مدرسة مَهايانا من مشا (2طعنع1) فى 
آسيا الوسطى. جىة به إلى نشانغان (صهعمهط)» العاصمة الصينيةء 
في 1. هناء تحث رعاية الإمبراطورء جمع المئات من أفضل 
الدارسين الصينيين لمساعدته في ترجمة عدد كبيرة من الأعمال 
السنسكريتية المهمة. بعض هذه الأعمال» سوترا اللوتس» مثلاء 
وسوترا فملكرتى (9771523121158)» وسوترا الماسة» صارت كتابات 
الاسكة قعية سرع كما قدّم أيضاً فلسفة الفراغ لتُعرججنا في فكر 
السبيل الوسطي» والتي باتت تبنم في الصين مدرسة البحوث الثلاثة 
- عا ععتط1) ساللن لالم ة5) تبغ لنصوص مادذْيَمَكا 
ئة التى ترجمها: أسس السبيل الوسطى 05 218[15عصمةلصبط عط1) 

وذ 0 عطاء مبحث البوابة الثانية ارا ة عأنو0 ملاع[ عط[) 
(©156205» ومبحث المئة بيت شعر (162656 1/6256 1820160 عم0) 
ل أريَدَيْفا (4:20672). في سلسلة من الرسائل الشهيرة التي تبادلها 
مع تلميذ داو آن» هُوَيَيُوان (2هنالائد:85)  344(‏ 416)»: الذي أتقن 
معظم النظرية والممارسة البوذية المعروفة في الصين حتى ذلك 
الوقت» هاجم كُمَرَجِيفا عيوب النظريات البوذية الصينية في زمانه 
وحاجج بصورة مقنعة لأجل أهمية ماذيّمَكا في كل من قضايا النظرية 
والممارسة. تلميذه البارزء سَنغ جاو (25880 عمء5)  384(‏ 2.)414 
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قدم فكر السبيل الوسطي بجمال بالأسلوب الأدبي للاوزي 
وجوائعغزِي. اللذين كانا كلاهما شعبيين جدا في ذلك الحين» 
وبالذالي صيحن قولة الوانيع رين المتتدين المتبيق من قارب فكري” 
متباينة. فكر سائلن استمر بالانتشار من القرن الخامس إلى السابع» 
مؤثراً بقوة في المدارس البوذية الأخرى كما تم تمثلها في فكر 
السبيل الوسطي وكيّفها حسب أجنداته. 


الحدث الحاسم الثاني في تطور صور صينية فريدة للبوذية كان 
عندما تعاون فاشيان (صدلنحة2) في 418 م.. وهو أول راهب يعود 
بمخطوطات من حجّه للهند» تعاون مع بُودَبَذْرا (همققططهط0ل0س8) 
لترجمة جزء من سوترا نرفانا في مَهَايانا. هذا النص يبدو أنه يزعم 
بوجود كائنات فاسدة تفتقر لمتطلبات ثيل الاستنارة. داؤشنغ 
(همعطدمة©)  360(‏ 434): وهو تابع لهُوَيْيُوانَء وكان مقتنعاً بأن كل 
الكائنات تمتلك طبيعة 0 وبالتالي مؤهلة للاستنارة» أصر على أن 
نرفانا سوترا يجب أن لا ثقرأ بأن بعض الكائنات غير مؤهلة 
للاستنارة. لكن لأنه كان من الجلي أن هذا ما قيل في النص» فقد تم 
توبيخ داوْشَنغْ من الرهبان والدارسين الأقدم. وترك العاصمة مجللاً 
بالعار. بعد ثلاث سنوات» ظهرت ترجمة جديدة بواسطة ذَرْماكْسَيْما 
(28تءدعلة مقط 1) من سُوترا نرفانا مستندة إلى أصلٍ من سنا الوسطى 
تضمنت فصلا كان مفقوداً من النسخة السابقة غير الكاملة: الفصل 
الثالث والعشرون من ترجمة دَرْماكْسَيُْما الجديدة تضمن قراءات تعلن 
أن طبيعة ‏ بودا كانت في الواقع كلية شاملة» ولأن كل الكائنات 
تمتلكهاء فلا أحد منها غير مؤهل للاستنارة. داؤشّنغ صار بسرعة 
بطلاء ومُدح لألمعيته وتصميمه. ولم يُنسٌ الدرس أبداً» حتى إنه بعد 
قرنين من الزمان» عندما ترجم سُوائْزائُغ (وسمتصهد©)  600(‏ 664) 
نصوصاً هندية بدت تعلن أن بعض الكائنات غير مؤهلة لثيل 
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الاستنارة» جرى الاعتقاد بشكل واسع أنه إما أساء تأويل النص أو 
أساء ترجمته لآن كل شخص كان يعرف أن ماذيّمَكا علمت أن كل 
الكائنات مؤهلة للاستنارة لأن كل الكائنات تمتلك طبيعة بوداء رغم 
واقعة أن بوذية مَهايانا الهندية لم تملك لا مصطلح ولا مفهوم طبيعة 
يود على أ .حال من ولك الوقك ومعودا» ونتفيل أسامى 
لداؤشّنغ, فِإنّ طبيعة ‏ بودا صارت أحد المعتقدات الأساسية فعلياً في 
كل صور بوذية شرق أسيا. وكانت هذه نقطة تحول مهمة للبوذية 
الصينية» لأنها حولت التشديد الهندي على المعاناة والفراغ» والذي 
رؤيٌ تشاؤميا وسلبيا بإفراط من الصينيين» إلى تشديد بوذي صيني 
على البوذانية (8045358000) الأصلية الكامنة فى كل الكائنات 
وإمكان الاستنارة المحررة للجميع. 1 

واحدة من أكبر المشاكل المضنية كان تحديد أي من نصوص 
المدارس العديدة مثلت التعاليم الحقة لبوذا. ولأنه كانت هناك 
اختلافات عديدة جداًء بما فى ذلك تلك التى بدت تناقضات فعلية» 
ققد جنا ليا انها لا يدكن انا كوو مها ضتحبيطة ذاه سن 
صيني بوذي فعلي لذلك ظهرت في يقظة الإيمان في مُهايانا 
مدوم ه11 1 نو 01 واف اورم ا وهو نص سين زُعم أنه 
ترجمة لنص هندي أصلي بواسطة الباحث بَرَمَرْتا (0812168همة6). 
ولأنه قدّم حلاً عبقرياً لهذه المشكلة» فقد اعتّنق بقوة وصار شعبياً 


جدا. 


يقظة الإيمان في مَهاينا يزعم أن هناك عقلاً أصلياً واحداً له جانبان. 
أحدهما هو الواقع النهائي لل هكذية (655هطه500). والآخر هو واقع 
النشوء والتوقف. ال هكذية لها جانبان مختلفان أيضاء الفراغ واللافراغ. 
الفراغ يعني أن الواقع يقع وراء الحمل (2)2776018]102. ليس واحدا ولا 
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كثيراًء لا نفسه ولا مختلفاً. اللافراغ يعني أن الواقع يُومَبِ مع كل 
الخصائص والميزات الرائعة لبودا”*. إنها طبيعة ‏ بودا التي تربط هذين 
المجالين في عقل واحد حق. الجهل» والاستنارة» والطريق من الجهل إلى 
الاستنارة توجد في جانب النشوء والتوقف في العقل» والمعروف بوعي 
المستودع (050655ا008510 56056 21186 بيئما ال هكذية وإدراكها توجد 
في جانب العقل المعروف بال هكذية. في النهاية» كما قال نغرجناء نرفانا 
وسمسارا ليستا مختلفتين عن بعضهما. 


حسب يقظة الإيمان؛ هناك لا استئارة مستندة على استنارة 
أصلية. ثم» على أساس اللا استنارة» هناك استنارة أولية. ثم» على 
أساس هذه الاستنارة الأولية» هناك استنارة نهائية» وهى الإدراك 
القامن” للؤمكسارة الأصية يان الطريق: السفطظ يق الديل إل 
الاستئارة» لدينا الآن تفسير مركب من استنارات عديدة» أولاهاء 
الاستنارة الأصلية» موجودة حتى قبل الجهل أو الطريق. كلمتا يقظة 
الإيمان في العنوان تشيران إلى الاستنارة الأولية» وهي استنارة مكونة 
عبْر حسٌ ال بودِنّشِتا (48كنط8000)»: وهو التطلع إلى الاستنارة. لكن 
الاستنارة الأولية» تماما كبداية الاستنارة» ممكنة فقط بسبب الاستنارة 
الأصلية» الأساس الأنطولوجي لكل شيء. فمتى ما استيقظ التطلع 
إلى الاستنارة؛ لأن كل هذا يحدث في العقل البوذي الأصلىء فإِنّ 
الطريق سوف يؤدي في النهاية إليك: اعتقاد الأجيال السايقة من 
المنكرون لبود مق العنمية أ السشعوطى »و المذا تسا "لمعنه نانيك 
أحياناً بعضها كان نتيجة لفشلهم في تمييز الواقع الأصيل لل لهكذية 
(ووعصطءن5) الذي توجد فيه كل الأشياء والتعاليم المتباينة. الآن» مع 
الإقرار بالتمايزات ضمن العقل الواحد الحقء فإِنْ التناقضات 


(#) المستنير من اتباع بوذا. 
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الظاهرية بين المدارس والنصوص المتباينة يمكن حلها. 

من أول المقرين بأهمية يقظة الإيمان في مهاينا كان الراهمب 
الكوري وُنْهيو (منزطهه79)  617(‏ 686). 5 على النص أثرت 
بعمق في فازائغ (ع2)1280» وهو مفكر مهم من مدرسة هُوايان» 
ورسخت النص باعتباره أساسياً لكل من البوذية الصينية والكورية. 

رغم أن أفكار ونصوص كل المدارس البوذية المختلفة للهند 
تقريباً تم تقديمها إلى الصين, فإنّ ماذيّمَكا ويؤغاتشارا وحدهما 
طورتا مدارسهما الصينية الخاصة وذرّياتهما. ماذيّمَكا صارت شعبية 
بين الدارسين وأثرت بقوة في كامل تطور البوذية الصينية. ورغم أنها 
اختفت كمدرسة مستقلة بعد جيّْزائغ» فإنّ تأثير ومغزى تَعَرجُنا استمر 
مُلهماً وشكل البوذية في شرق آسيا وصولاً إلى وقتنا الحاضر. 

يؤغانشارا ازدهرت في القرن السابع» عندما عاد الحاج الصيني 
الشهير سُوائزانغ (8مهصةن؟3) (600 - 664)». الذي أمضى ست عشرة 
سنة مسافراً في آسيا الوسطى والهند إلى الصين في 645 وترجم 
أربعة وسبعين عملاً. بسبب الاعتراف به من الإمبراطور لأجل 
ترجماته وطلابه» فإن سوانزانغ صار البوذي الشرق آسيوي الأكثر 
بروزاً في جيله. لقد طور صورة أرثوذكسية من يؤغانشارا كما تمت 
ممارستها آنذاك في الهندء والتلاميذ جاؤوا إليه من اليابان وكوريا 
فضلاً عن الصين. في الهند؛ اكتشف سُوائْزانغ كم هي البوذية الصينية 
منحرفة بعيداً عن مصدرها الهندي» وكانت ترجماته وتعاليمه 
محاولات متروية للعودة بالبوذية الصينية للتماشي مع خط التعاليم 
الهندية. الأفكار التي عارضهاء مع ذلك» كانت متخندقة بعمق في 
التفكير البوذي الصيني» وبعد موته» نجح نقّاده. وتحديداً جييان 
(صهتونط7) (602 - 668))» وفازائغ (643 - 2)712» في رفض أفكاره 
"الأجنبية"» ممكنين المدارس البوذية الصينية المزامنة الفريدة من 
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الازدهار. لكن نظرات يؤغانشارا للعقل وطرائق تهذيب الطهارة 
واليقظة» مثل نظرات ماذيّمَكا عن الواقع» ستآثر بعمق في البوذية 
الشرق آسيوية على امتداد كامل مسار تطورها. 


نتحول الآن إلى المدارس الأربع الرئيسة للبوذية الصينية الفريدة 
وهي مدارس ثُيانُتاي» وهوايان» والأرض الطاهرة» وثشان. كل 
مدرسة تقر بمؤسسها ودعاتها الأوائل ونصوصها المفضلة الخاصة. 
في مساعيها لجذب الأتباع والدعم» إضافة لجهودها الخاصة لدعوى 
شرعية تعاليمهاء فإِنّ كل مدرسة شوهت أحيانا السجلات التاريخية 
الفعلية. الدارسون المعاصرون يحذروننا من تقدير المزاعم التقليدية 
عن الذرية» وهي مزاعم موجهة لتؤكد للأتباع شرعية انتقالات 
للتعاليم» في ظروف تاريخية فعلية. عندما نفعل ذلك» سنكتشف أن 
العديد من مزاعم الذرّية صّنعت بوقت طويل بعد الواقعة» وشوهت 
التاريخ الفعلي لتطور المدارس. مع ذلك» للمزاعم التقليدية أهميتهاء 
لأنها تعكس الطريقة التي رأى بها أعضاء هذه المدارس أنفسهم على 
امتداد القرون. 


تيائتاي وسوترا اللونس 


سُميت مدرسة ثيانتاي على اسم منزل الجبل» ماونت ثيانُتاي غهناه34) 
(1582181. لمؤسسهاء جِيْيي (الالط2)  538(‏ 597). بالرد على سؤال: 
لماذا كانت هناك تعاليم تتضاية عديدة بينما من الواضح أن بوذا علم 
طريقاً حقاً واحدأء أجاب جِيْي أن كل الطرائق المخلتفة للبوذية في النهاية 
طريقة واطلة تشيب» ودل كالب التمحكلنة الس من التطليم امقر 
الحق. لأنه وجد هذه الفكرة فى سوترا اللوتس» فإنه صار يعتبر هذه 
السوقرا التبليع الأكثر كمالاً وشخرلا لبوذا وجعلها النص التأسيسي 
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لمدرسته الجديدة. تفسيره للتباينات بين النسخ المختلفة لتعاليم بوذا كان أن 


بوذا قدّم تعاليم مختلفة لمستمعين مختلفين على أساس القدرات المتباينة 
لاستيعابهم لمواعظه. 


حسب جِبِيِيء بعد أن بلغ بوذا الاستئارة» كان مبتهجاً جداً 
برؤيته الجديدة بحيث أخذ بوصفها بالمصطلحات الوافرة في سوترا 
هُوايات. مع إكماله لذلك» أدرك بوذا أن لا أحد فهم المعنى الجليل 
لكلماته» لذا بدا فوراً بتعليم نسخة مبسطة تمهيدية» صارت تعاليماً 
لل "ناقلين الأدنى ". بعدهاء بعد عشرين عاما من التعاليم التمهيدية» 
قدّم المستوى التالي» وهو نوع من مُهايانا أولية تتضمن مدارس 
يؤْغائشارا وماذيّمَكا. في المرحلة التالية» قدّم تعاليم مَهايانا متقدّمة» 
وأخيراً. في أيامه الأخيرة» بعد أن درب العديد من الطلاب 
المتقدّمين» وعظ بسوترا اللوتس وسوترا نرفانا. رغم أن هذه القصة 
عن مسيرة بوذا التعليمية تأسبيت أصلاً من جئبي: فعاجلاً ما تم 
تبنيها من كل بوذيِي الصين تقريباً. تنظيم جَيْبِي يصنف سوترا هوايان 
وسوترا اللوتس باعتبارها التعاليم الأعلى لبوذا. الهُوايان» مع ذلك» 
كانت صعبة جداً لفهمها من قبل طلاب بوذا. لكن اللوتس» التي 
ملت تعليم بوذا القصوى» تم تقديمها بظريقة جعلت تعاليمه متاحة 
لكل إنسان. لهذا السبب تحديدا جعل جيِّيى سوترا اللوتس النص 
التأسيسي لثيانتاي. 0 


اللوتس نفسها تفسر كيف أن "الحقائق" المختلفة يمكن أن 
تبطل متى ما أدت مهمتها برفع الإنسان إلى مستوى أعلى حيث 
تسيطر "حقيقة' أسمى. حسب اللوتسء فإنْ بوذا طبق "وسائل 
نافعة " في تعاليمه » مشكلا تعليمه دائماً لمستوى فهم الطالب» مؤدياً 
به بالتدريج من الحقائق الجزئية الأدنى إلى الحقيقة الكاملة. 


0 


تعاليم ثيانتاي تُوصف أنها تعاليم دائرية (5عصنطعدء1' لصباه8)» 
بمعنى أنها تشتمل وتحيط بكل شيء وأنهاء بافتقارها إلى النهايات 
العا 6 فزنيا كاملة ‏ الصيوى الخهرى بين البو ليزي 1#" 
وإنما فقط نسخ جزئية من التعليم الواحد الحق الذي تجسده ثيانتاي 
بصورته الأكثر اكتمالا وتتاما. 


لترسيخ الأساس الفلسفي للتمييز بين الحقائق الجزئية والحقيقة 
النهائية؛ استخدم جِيِْيي نظرية من حقائق ثلاث: المشروطة» 
والفارغة. والوسطية. الحقيقتان الأوليان صورتا مرآة لبعضهماء 
طريقتان للتعبير عن الأسباب والشروط. فالمنضدة يمكن تسميتها 
منضدة بصورة مشروطة» لأن صورتها المدرّكة نشأت عبر الأسباب 
والشروطء وهي توجد بصورة مشروطة فقط على أساس تلك 
الشروط المؤقتة. المنضدة فارغة لأنهاء باعتبارها نتاجاً للأسباب 
والشروط». تفتقر إلى طبيعة محورية مستقلة خاصة بها. وهي 
"'وسطية " (3214016) لأن لا الحقيقة المشروطة ولا الفارغة تمسك 
فعلاً بحقيقة المنضدة. من منظور الحقيقة الوسطية» يمكن أن توصف 
المنضدة مشروطة وفارغة» وفي الوقت نفسهء لا مشروطة ولا فارغة. 
اللاثنائية. مثلاً» برفضة للثنائية الواضحة للتمييز التي قام بها معظم 
معاصريه بين العقل المحض ولحظات الفكر الضالة؛ أعلن جِيْبي أن 
لحظة الفكر الضالة متطابقة أصلاً مع العقل ال ا 
الممارسة هو إدراك هذا ببساطة. واقعاً. أنه رأى» كنتيجة للترابطات 
المتبادلة الكلية لكل شيء» أن كامل الكونء في كل غناه الذي لا 
يصدق» مستوجب في كل لحظة فكر. 

نظرية "الحقائق الثلاث' تكمن أيضاً وراء الفكرة الرئيسة في 
نْيائتاي عن البوابات الثلاث؛. أو طرائق المرور إلى الاستنارة» 
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وتحديداء بوابة بوذاء بوابة الكائنات الواعية» وبوابة العقل. بوابة بوذا 
اعتبرت صعبة جداًء عويصة جداًء ونائية جداًء وأن على الشخص 
أن يكون بوذا أصلاً ليستوعبها تماماً. بوابة الكائنات الواعية» المتكونة 
من الطرائق المتنوعة المعلمة والممارسة بواسطة أي نوع من 
الكينونة» أيضاً صعبة جداً لأن هناك مناهج مختلفة عديدة» تتطابق 
مع الأنواع المختلفة من الضلال» بحيث يصعب معرفة استخدام أي 
طريقة. البوابة الأسهل والأفضل هي بوابة العقل. إنها ليس أكثر بعدأ 
من للحقلة المقرقة الفسلية هذه وتنوعها يمكق ملاحظة فى كل لسسظلة 
فكرء ولا شىء يمكن أن يكون أكثر مُلائمة للفرد من ملاحظة ذهنه. 
ثبائتاى هذبت العديد من أنماط التامل لأجل هذا الغرض. 


هوايان 

مدرسة هُوايان» التى غالباً ما يعتقد أنها تمثل ذروة التطور فى 
الفكر البوذي الصيني» وأنهاء سوية مع ثيانتاي» تكون الأساس 
الميتافيزيقى لبوذية شرق آسياء تأسست بواسطة دُشْنْ (متتطونط) 
 557(‏ 640 م.). مدرسة هُوايان» وعلى أساس تصنيف للتعاليم 
البوذية مشابه لتصنيف جِيْيِي» اعتبرت التعليم الأعلى لبوذا هو سوترا 
إكليل الزهور. لكن المنسق العظيم الذي جعل فعلاً المدرسة شهيرة 
كان بطريركها الثالث فازائغ (عسمعة5)  643(‏ 712 م.). كراهب 
محترم جد وشهير بتعليمه» كتب فازائغ أكقن هه سعية عملا 
معظمها تشرح وتطور فلسفة هُوايان. واحد من أشهر أعماله. 
المبحث حول الأسد الذهبي. تم تأليفه لشرح النقاط الأساسية في 
فلسفة هُوايان باستعمال لغة بسيطة تصف شكل أسد كان جزءاً من 
عمارة القصر. هذه المحاضرة كانت معدة خصيصاً للإمبراطورة وُوء 
وهي من بين أكبر داعميهء لكن كانت لديها صعوبات في فهم 
الجوانب الدقيقة من الفلسفة. هذا الميحث سوية مع فصل برج 
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فايُرونشانا (هتوءهءئنه؟ 07 10) من سوترا إكليل الزهور والفقرة 
الشهيرة عن شبكة جواهر إندراء ستستخدم لتقديم شرح للتعاليم 
الرقئسنة فق المؤايان: 


الفكرة الرئيسة لهُوايان هى لأن كل الوجود المتبادل الاعتماد 
تماماً في نشوئه وتوقفه. 2206 التمايزات بين الأشياءء فليس 
هناك اختلافات نهائية. لأن ثمة الفراغ أو الافتقار إلى الانفصال» 
والاستقلال» والدوامء في كل الموجودات» فإنها جميع توجد 
كواحد. كل ما يوجد يوجد فقط في علاقة مع كل الأشياء الأخرى» 
أي» مع كامل منظومة العلاقات التي تكون الكون كله. لأن كل 
عناصر الوجود تتخذّل بعضهاء ووجودها ليس الث من تخللاتها 
المتبادلة فإنهاء بمعنى معين» متطابقة مع بعضها. واقعاً. فكرة التخلل 
المتبادل والهوية المتبادلة أساسيتان جداً لهُوايان» بحيث إنها تسمى 
أحياناً "المدرسة التي تعلم التخلّل المتبادل والهوية المتبادلة لكل 
الأشياء ". 


امير الختامي من سوترا إكليل الزهورء وهو فصل برج 
فائِروئُشاناء ؛ يُبين للحاج سُّدَنا (500328) البرج العظيم ل فايروتشانا 
(البودا الرئيس في هذه السوترا)» وفيه ثّرى العلاقات المتبادلة الكاملة 
للكون. هذا البرج موصوف بجمال باعتباره المكان حيث يعيش كل 
البودات بسلام وحيث يتخلّل دهرٌ واحد كل الدهور. وحيث تتخلل 
كل الدهور دهراً واحداء من دون خسارة أي من سماتها الخاصة. 
مكان السكن حيث أرض واحدة تتخلّل كل الأراضي وحيث كل 
الأراضي تتخدّل أرضاً واحدة من دون خسارة أي من سماتها 
الخاض. مكان السكن حيث كائنٌ واع واحد يتخلّل كل الكائنات 
الواعية وكل الكائنات الواعية تتخلّل كائناً واعياً واحداً من دون 
خسارة أي من سماتها الخاصة. هذا هو مكان السكن حيث بودا 
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واحد يتخلّل كل البودات وكل البودات تتخلّل بودا واحداً من دون 
أي خسارة في أي من سماتهم الخاصة. إنه مكان السكن حيث يمكن 
معرفة كل شيء عن الماضيء والحاضر» والمستقبل» في لحظة 
تفكير واحدة. وهذا مكان السكن حيث الاهتمام بفائدة كل شخص 
في العالم. إنه أيضاً مكان السكن لأولئك الذين انفصلوا عن العالم 
ومع ذلك يظلون ثمة لتعليم الناس الآخرين. 


شبكة جواهر إندرا 


شبكة جواهر إِندرا تصور كل الأشياء التى تتخلل بعضها من دون خسارة 
داومك انها فطلك نا عقن شيك ل مدو ليا 6 مص مالا مرت عفر ا قزر 
مشرقة» ولأن كل جوهرة تعكس كل الجواهر الأخرى» فصورها تخترق 
بعضها البعض مرة تلو مرة» دونما نهاية. لو توجهنا للجنوب الغربي» أو 
لأي اتجاهء لنتفحص واحدة من الجواهرء سنرى أنها تعكس مباشرة كل 
صور الجواهر الأخرى جميعاً. وكل الجواهر الأخرى تفعل الشيء عينه 
مكررة ومضاعفة الصور المنعكسة بطريقة لانهائية. وضمن جوهرة واحدة 
نستطيع رؤية الصور الواضحة الجلية لكل الجواهر الأخرى» كما أنه يمكن 
العثور في شيء واحد على كل الأشياء. 


بعدها يطلب منا النص تخيل كيف ستكون الحال لو جلسنا في 
واحدة من هذه الجواهر. فلو جلست في جوهرة واحدة» فستجلس 
ساعتها بصورة متكررة في كل الجواهر الأخرى في الاتجاهات 
جميعاً. لماذا؟ لأنه» كما يقول النصء» تتضمن الجوهرة الواحدة 
الجواهر الأخرى جميعاً. لأن كل الجواهر متضمنة فى هذه الجوهرة 
الواحدة» فإنك فى تلك اللحظة جالين الى كلل ترام الأخرى. من 
طاذل حوس وا داه مرك كان الجراهر ؤوكيا عداهه لسقادرة هذه 
الجوهرة الواحدة» وفي كل الجواهر تدخل جوهرة واحدة من دون 
النهوض من مقعدك في تلك الجوهرة الواحدة. 
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في تفسيره كيف أن أي واحدة من الجواهر متضمنة في كل 
الجواهر الأخرى وكيف أن كل الجواهر الأخرى متضمنة في كل 
جوهرةء يقول النص إن "هذه الجوهرة الواحدة تتكون من اتصال 
جواهر عديدة لتكوين الشبكة. ولم هذا؟ لأن الواحد هو جانب من 
الكلء ويتكون عبر تضمَّنهِ للكثير. ومن دون وجود الواحدء لا يمكن 
وجود الكل؛ بالتالى فهذه الشبكة تتكون من هذه الجوهرة الواحدة. 
وتماشياً مح :هذا الخط من التفكير عليك نهم كيف أن كل شيء 
يدل نينا وابون1 17 


في مبحثه عن الأسد الذهبيء يشرح فازائغ مفهوم هُوايان عن 
التسبب الكوني لكل عناصر (دَرْما'* الوجود الكامنة والمتيحة للتناغم 
الكامل بين كل الأشياء المتبادلة التخطّل. كما يشرح أيضاً كيف ينشأ 
التخلّل المتبادل والتناغم من السمات الست التي تمتلكها كل ذَرْماء 
وكيف أن نظرية البوابات الغامضة العشر تفسر التخلل المتبادل الكلى 
والهوبة المتبادلة. حسب هوايان» كل دَرْما أو عامل من الوجود 
يملك السمات الست للكلية (إإثله106:5ه[1)» لاسيماء التشابه» 
والاختلاف» والتكاملء» واللاتكامل (التفكك). البوابات الغامضة 
العشر التى تمر بها كل عناصر الوجود تفسر كيف تتشارك كل الأشياء 
في الوجود معاء وكونها متبادلة ‏ التسج» متبادلة ‏ الارتباط» متبادلة 
- التكلل» منباذلة - الاشعمال معنادلة: الاتعكاس . متادلة د 
الاتساق. متمايزة» لانهائية» ومحضة (ع26ا©). 


(1) انظر: ,4015 طمعده1 0هة نصهها8 عوعء] ,لامدظ ع7[ ععرملمعط]1 صد 1811 


رووع52 لإالورء لتولآ وتطممسسام عرولا بجعل) الع 254 رورم زازهله1 مومط[0 [ه ومع عنامي 
.3 .م ,1 .1ه؟ ,(1999 


(*) بصيغة الجمع: (دَرْمات). 
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أولأء لتوضيح أن لا شيء يوجد بذاته» وإنما ينشأ كل شيء 
بواسطة التسبّب (2»)01858808 يقول فازانغ إن الذهب في الأسد 
الذهبى لا شكل أو طبيعة خاصة له. نشوء الأسد فى الذهب هو 
نتيجة عمل حرفي ماهر نحت الذهب لا أكثر. 


ثانياًء للتمييز بين المادة والفراغ» يقول فازانغ إن شخصية 
الأسد غير حقيقية؛ فقط الذهب هو الحقيقي. عدم وجود أسد يعني 
أن الأسد متسم بالفراغ. ووجود الذهب يعني اتسامه بالمادة. الفراغ 
هو لا شيء بذاته» إنه ببساطة فراغ المادة المتبدي فقط بمرجعية 
المادة. 


ثالثاًء لتفسير الطبيعات (273:1565) الثلاث لشىء مدرّك. وهى. 
كونه متصوّراً. وكونه تاجماً عبن أسباب عدة» وأنه حقاً كما هو 
عليه» يقول فازانُغ إن الأسد الذهبي يوجد بسبب شعورنا (وصناءء5), 
الذي هو طبيعة الأسد كشيء ناجم عن خيال واسع. أما كونه يبدو 
موجوداً حقاً فعائد لطبيعته المتولدة من الذهب وعمل الحرفى. طبيعته 
اللامتغيرة في كونه ذهبا تعني طبيعته كواقع تأم. 

رابعاً. لتفسير أن السمات المحددة لللأسد غير موجودة» يقول 
فازائغ» لأن الأسد ليس سوى ذهبء فليس هناك سمات أسدٍ يمكن 
العثور عليها. هكذاء ثمة لا وجود لسمات الأسد. 


خامساء لتفسير التجلي الظاهر في الوجود لشيء ماء يشرح 
فازاغ أنه في اللحظة التي نرى فيها الأسد يأتي للوجود فإِنْ شكل 
الذهب فحسب هو ما يأتي للوجود. ليس هناك شيء بمعزل عن 
الذهب. رغم أن الأسد 8 إلى الوجود ويمضي 5500 فَإِن مادة 
الذهب تبقى نفسهاء لا تزيد ولا تنقص. هذا سبب القول إن الأشياء 
لا تاتي إلى الوجود ولا تمضي خارجه. 


0 / بدالا 


سادساء لتسير كيف أن فهم السحات الست لدزما يمكتنا من 
رؤية تخلّلها المتبادل وهوياتها المتبادلة» ونصير بذلك مستنيرين» فإنّ 
فازائغ يشرح أن بودي (:ط800) في الصينية تعني الطريق» أو 
الاستنارة. ويقول إن ذلك يعنى أنه عندما ننظر إلى الأسدء نرى 
مباشرة أن كل ذَرْماء المتولدة بواسلة أسبابهاء حتى قبل التفكك» 
هن مل زدانتها كماما ساكنة وعتمائزة. وعندما 'نكواق. أحزارا مد التعلق 
)-20-0 أو التخلى (08808هدامه86), فإننا سنمضى تماماً على 
طول هذا السييل: ا حر المتعرفة الكابلة بالقالي» اله لين 
السبيل. فالشخص سيفهم مباشرة أن كل المضياات ميد أقدم الأزمنة 


تاحمة من الانفعالات ها لا حقيقة كاه أفئلا هذا سمي اسار 
5 
شان 


ظهرت ثُشان كرد فعل على التعقيدات الفلسفية لمدرستى 
ثيانتاي وهوايان وتركيزهما المفرط على دراسة النصوص المقدسة» 
والتي بدت للكثير من ممارسى التأمل عوائق أمام الاستنئارة. الاسم 
تشان هو ترجمة للمصطلح الهندي البالئئ جانا (دصسقطل)ء ويعنى 
الاستغراق التأملي. رغم أنه كان هناك أساتذة تشائزي (تتصهمه) 
مهمين في التامل في الصين لقرون قبل ذلك» فإنه فقط مع زمن 
هْوَيْنُغْ  638(‏ 713) بدأث نشان تشير إلى مدرسة تأملية ومذهبية 


معحددة. 


() انظر: نررإممدماة]ط عدعساطن نز عأو80 301:1 4 رصسقط0 أنو 1 -ع مالا 
.406-424 .مم ,(1973 رووععط لإأأودء197منآ ممأعمعمءط :31ل1 رممغععممط) 
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تقليد نُشان يُعتبر بوددَّزما (28:هطلتط800)» وهو أستاذ ‏ تأمل 
أسطوري جاء من الهند إلى شاؤْلِن (هناه522) في 520 م. البطريرك 
الأول. وتبعه خمسة بطاركة آخرين» ثم هُْوَيْننَغْ باعتباره البطريرك 
السادس» الذي يُعتبر عادة مؤسس مدرسة شان الجنوبية. بداية» 
كالك المدرية الشوالبة أكثر تنعاها من جين مدرسق تقان ولسكرية 
الأقدانه كان نوها المركر بهن سبي دفارها' النيات + والامعياة 
تطورها على رعاية الدولة اممف عدن بوذ ندل أرقات الاقطياه 
الإمبراطوري للبوذية. المدرسة الجنوبية» لأنها مدت جذورها في 
مناطق أقل تأثراً بأفعال الحكومة الإمبراطورية» صمدت أمام 
الاضطهاد. ولأن المدرسة الشمالية اندئرت منذ حوالى ألف عامء فإنَ 
مدرسة هوَيُْدنغ هي التي طورت تقليد التأمل في الصين. 


هُوَيْننغ يوصف في النص الشديد التأثير سُوترا المنصة 
(558 ه5126)» وفحواه مجموعة من المراسيم وتعليقات السيرة 
الذاتية لِهُوَيُننغْ» باعتباره بائع حطب أميّاً خَبِرَ استنارة مفاجئة عند 
سماعه ترديد قراءة من سُوترا الماسة. بعدها التحق بدير حيث» ومن 
دون أي تدريب رسمي على النصوص المقدسة أو التأمل» بيّن أن 
اسعنارته أكثر عمقاً من كل الرهبان المعارسين للتعلم لسدوات. هذه 
الخبرة تشدد على أهمية الاستنارة المفاجئة» وهى أحد المعتقدات 
الرئيسة في سُوترا المنصة. وفي الحق» واحدة ف العلامات البارزة 
فى نُشان منذ ذلك الحين وصعوداً. علامة بارزة مهمة أخرى لنُشان 
هي تشديدها على "الإشارة المباشرة إلى الذهن"» بمعنى أن المهم 
هو ملاحظة ذهن الشخص الخاصء. لأن ذهن الشخص هو طبيعة ‏ 
بودا نفسهاء وهو تشديد يعكس قروناً من تأثير ثُيائتاي وهوايان. 


معظم البوذيين الصينيين رأوا غاية الممارسة هي الحكمة» وأن 
التأمل مجرد وسيلة لتلك الغاية. لكن هْوَيْلُعْ زعم أن التأمل لم يكن 
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مجرد وسيلة» وأنه والحكمة متعذّرا الفصل. زعم أن التأمل هو 
جوهر الحكمة» والحكمة هى وظيفة التأمل. الحكمة لا تولّد التأمل» 
والتأمل لا يولّد الحكمة. التأمل والحكمة ليسا مختلفين عن بعضهما. 
وقد قارن ذلك بمصباح : فالمصباح هو الجوهرء بينما ضوء المصباح 
هو وظيفته. حيثما يوجد مصباح» ثمة ضوء؛ حيثما هناك ضوء 
مصباح» هناك مصباح. المصباح والضوء مختلفان في الاسمء 
ولكنهما ليسا مختلفين في الجوهر. 

أسلوب هُْوَيْننغْ في نُشانء رغم جذريته» كان لا يزال عقلانياً 
ومتجذرا في التعاليم البوذية الصينية المقبولة الشائعة. عناصر جديدة 
وأكثر راديكالية عاجلا ما دُمجت في نُشان» وبعضها رفض التأمل 
نفسه. من بين الذين سعوا لإنجاز نسق عقلاني تستطيع بواسطته نُشان 
الانسجام مع المدارس الأخرى» يعتبر زُنْعْمِي (نسعصم2) (780 - 
841)» الذي اعتبر بطريركاً لكل من مدرستي نُشان وهوايان» الأكثر 
بروزا. مقاربته» مع ذلك؛» عاجلاً ما ُحجبت بواسطة الصور الأكثر 
جذرية من تشان. 

من بين 'بيوت ثُشان الخمسة" التي سادت خلال فترة سلغ 
المبكرة» فقط مدرسة لنئُجي استمرت ليومنا هذا في الصينء» 
وتايوان» وكوريا. بتأسسها على تعاليم لنجي (ت 867)» ربما قدمت 
هذه المدرسةٌ البوذية 'بأكثر أصواتها صينية". أدبُ نُشان فى لنجى 
والمدارس ذات الصلة كان من النصوص الأولى على الإطلاق التى 
تبت بالصينية المحكية كمقابل للصينية الكلاسيكية. بدل التمهل في 
التفاصيل» والتجريدات النظرية المعقدة» ركزت نُشان على الو 
كما هي معيشة» بمصطلحات مألوفة لأي شخص مستغرق في الثقافة 
الصينية. 


عاجلاً ما أخذت تقنيات التعليم تبرز على حساب المحتوى 
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المذهبي. في قلب التدريب في ثُشان تكمن الممارسات المتبادلة بين 
المعلم والتلميل. السجللات» المسماة عُنْعَان (مدوده6) (كوان)» تم 
تجميعها من المواد الكلاسيكية» وحتى هذه فى النهاية صارت جزءاً 
من تقنيات التعليم» حيث تم تقديمها للتلاميذ كألغازٍ للتركيز عليها 
خلال التأمل. لتشتيت التأمل العقيم والضار الذي يمكن أن يكون 
عائقاً أمام الاستنارة» فإنَ تقنيات مفاجئة وصادمة تم استخدامهاء 
اعتباراً من الأقوال الراديكالية من قبيل» 'إذا صادفتٌ بوذا على 
الطريق» اقتله! "» إلى التبادلات المشتملة على الصيحات والصفير. 
طرائق لنجي كانت مصممة لجعل الطلاب يواجهون ويدحرون 
عاداتهم وعكازاتهم العاطفية والذهنية» ليصيروا أحراراً ومستقلين 
فعلاً. حتى الاعتماد غلى البوذية يمكن أن يكرن عكازة. ولتجي 
يختتم تعاليمه بعبارة " لا تنخدع ". 1 


الأرض الطاهرة 

بخلاف تُشان» التى شددت على القدرة الذاتية للجهد الشخصى 
لتيل الاستنارة» فإِنْ بوذن الأرض الطاهرة جنغتو (ناأعمأل) نت 
على قدرة الآخرء أي مساعدة أمتا بودا (800088 8]نصرة). بتشديدها 
على أن الازمنة الحاضرة المنحللة جعلت الجهد الشخصى محالاً 
تقريباً» أصرت الأرض الطاهرة على إمكان بلوغ الاستتارة فقط 
بمساعدة أمتا بودا أُمِتّبا (582ه]نص:ة) عبر التعبّد لأمتاء وندائه 
بإخلاص لأجل المساعدة» يستطيع الشخص الاطمئنان لإعادة الولادة 
في أرض تطهر الإنسان من كل الأدناس» أرض يمكن فيها نيل 
الاستنارة. فالأمل هو ما يكمن وراء البوذية التعبدية ويجعلها ممكنة. 


حسب النص المقدس التأسيسي» سوترا بوذا عن الحياة 
اللامحدودة سُكَفَتِفَيُها (2طناز720قطانا8)» فإِنْ أمتاء قبل أن يصير 
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بوداء أخذ ثمانية وأربعين تعهداً كانت أساسية فى صيرورته إلى بودا. 
التعهد الثامن عشرء الذي سيمسي أساس الأرض الطاهرة. هو 
'إذاء أيها المباركء نلتُ الاستنارة» وتصورث أي كائنات في عوالم 
أخرى رغبة بالحق» بالاستنارة الكاملة» وسمعتٌ باسميء» وبنية طيبة 
فكرث بي» عندما تغشاهم لحظة الموت وأوانه. ني القائم على 
رأس جماعتي من المتسولين والمحاط بهم» لن أعترض سبيلهم 
لأمنعهم من الشعور بالخيبة» لثلا أحرّمٌ جراء ذلك من نيل استنارة 
كافلة ب خحفة غير امعماب 35713 
كل صور البوذية الصينية» بما فى ذلك نشان» تضمنت عناصر 
وشعائر تعبدية. لكن بالنسبة للأرض الطاهرة التعبدية هي الجوهر. 
أصول بوذية الأرض الطاهرة غير واضحة نوعاً 520 يكون 
شوائرائغ (عممعمهد2) أول من جمع بين سكنوي (غه تق طكلن5) 
(فردوس أمِتّبا) مع مصطلح الأرض الطاهرة. حسب التقليد» فإنَ 
تاثلوان (ه«دسامه1)  476(‏ 542) هو البطريرك المؤسس. يذكر عنه أنه 
علم بأن "كل الكائنات؛ التي عندما تسمع اسم بودا الحياة 
اللامحدودة (16ئ[ دوء[انماآ) (أمِتبا)» تبتهج بقلوب مؤمنة ولو للحظة 
واحدة من الوعي» وبأذهان عازمة على الولادة ثانية في أرضهء فإنها 
ستتمكن 00 الذهاب إلى هناك والولادة ثانية والبقاء دونما 
عودة "20 
داوؤْنُشُو (مساطءه22)  562(‏ 645) وتلميذه شانْداو (0ولمهقط5) 
(613 - 681)» هما البطريركان المبكران التاليان الأكثر أهمية 


(3) الظفر: 0656 زه دءء "ه50 ,0165ك 20ة تصوه!ا8 ,نزمد8 ع1 عرملمعط]1 
.ص ,1760111011 


(4) المصدر نفسهء ص 483. 
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للمترنة. داوتشو يتنس من السوثرا» 135 امتحضرت اسم أمتيا 
بودا ولو للحظة واحدة» فستصير قادراً على نبذ الخطايا المتراكمة فى 
ثمانين مليون دهر من الأعمار"» ثم يوصي » "إذا كانت لحظة 
واحدة من الترديد تمتلك قوة كهذه. فكم هي أكثر صدقا لمن 
يمارسون ذكراً وترديداً مستمرين! واقعأء هذا هو الشخص الذي في 
ندم مستمر" هذا التطهير من الممارسة المستمرة لترديد اسم أمتاء أ- 
مى - تو فو (2)4-8411-1000-1"0» ساعد على جعل هذا الترديد إحدى 
الممارسات الأساسية فى الأرض الطاهرة. 


شانداو شهير ب"مَثَلٍ الطريق الأبيض*». وهي حكاية تصور 
إنساناً عالقا بين نهرين فظيعين يستحيل عبورهما. بين النهرين» 
وأحدهما من نار لاهثة والآخر من ماء مندفع» هناك ممر أبيض» 
ومن الغرب يسمع الإنسان شخصا يشجعه على السير في الممر 
الأبيض لأجل الأمان» قائلاً له 'أستطيع حمايتك» لا تخف. تقدم 
باستقامة» بذهن مركز وغاية ثابتة". بإصغائه لهذا الصوت وطاعته» 
عاجلاً ما يجد الرجل نفسه متهللاً بأمان مع صديقه المخلص على 
شاطئع بعيد. 


شانداو يشرح المَكَلَ بمصطلحات سهلة. "كلام الشخص المنادي 
من الضفة الغربية يمكن مقارنته بتعهّد أمِتَبا. ووصول الإنسان إلى 
الضفة الغربية» وتحيته من صديقه المخلصء وابتهاجه هناك» يمكن 
مقارنته بكل تلك الكائنات التي غاصت طويلا في بحر الولادة 
والموت» متخبطة وعالقة في ضلالهاء من دون وسائل للخلاص» 
مَن قبلت ميكاق شكينى (نمسسونزء1ة5) الذي يوجهها إلى الغرب 
وتذام أمكنا السساطات» رطاعنها الرائقة لأرافة البوة رم من ذو 
أكتراث لنهري النار والماء» بتركيز متعبد تصعد طريق قدرة 
أَمِتَبا الواعدة» وعندما تنتهي الحياة» ستنال الأرض الأخرى» حيث 


ل ال 


تلاقي بوذا ونعمته التي لا نهاية لها"”©. 

التأمل في أمتا وترنيمة اسمه التعبدية لم تكن حصراً على 
مدرسة الأرض الطاهرة. فقد تغلغلت فى الثقافة الصينية وصارت 
سناوسة واجدة الانتشان في خاب وأقيرة'معظي' الخدارسن لخر 
أيضاً. أمتاء مرفقاً عادة ب غوائين (ستتاصهن6)»؛ بودِسَئفا التعاطف» 
صار أيضاً موضوعاً مفضلاً للرسم والنحت» شاهداً على شعبية 
الأرض الطاهرة. 


1 - كيف جاءت البوذية بدءاً إلى الصين» وكيف استقبلث؟ 

2 ما هي المدارس الأربع الرئيسة للبوذية الصينية؟ 

3 - ما هي التشابهات والاختلافات بين ثيائتاي وهُوايان؟ 

4 ما الاختلافات والتشابهات الرئيسة بين تُشان والأرض 
الطاهرة؟ 

5 ما هى شبكة جواهر إنْدرا؟ أي فكرة أساسية توصّلها هذه 
الصورة؟ 
مراجع إضافية 
0109761517لا :81 ,لاالتاممه1) عاءعمطومع]آ ([ ععاء نإ ,اوردة ملاظ حمطن 
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(5) المصدر نفسهء ص 491-489. 


230 


ل ,برزممدماقطط مدع نط0 إ[ه ىرماك ) عضغطن) مالا حيطا هه نامآ 
011265 5ع105م<ء ,(324-361 .مم ,2009 ,عع10101160 ,84011 م8 
10210531 عط 1ه 322130515 قة لطع مقطا نتطممده لطم أد1ط100م8 

11 ا أاقه 1 زه عاتترء ع[ مساك 7176 جع 


01 تزع 0671660 0710 11011 17071510777106 , 17101071127 :261 1أجل01 17/1 ج171 566 

نذن بلإعاععارء8) عملء/! [٠‏ صطم1 لإ ,سعط لظ معطن مدعستان 

1 01 261012غأ16م 1217 الاع2 2 15 ,(2003 ,0211101213 01 11219715113 

01 ع0122266صطططا عغطا مه 7الواععمةهة 1001015128 ,مقطن0 01 تإزماقاط 
م7 لنعأع26210عع 5*مقطت 


لذ أعتطة(آ[ مه لادمعء:0 .81 ععاءط 6 0عاكتلء ,على 6[ا اط 804/1 
2 15 ,(1999 رو5وع 1121811 01 110191511 :111 ,لال[ممه11]) جاع 
ع5عصتط0 05 ععصضقء للب عغطا عمتءمامت وتزدووء 01 صمناءع1ام 
./51 5028 126 011108 لناوتط 810100 

مء 7 موسا ره بر[ممدماقطط 16 «مراألهام 1 زه عاطاعه 1 8040151١‏ 1/16 
خط ,علعه2 تلإأزأوقء الملا) عطقطن .0.0 ممضوت لط ,اجردة لفلا 
01 016 5لالقطلطاعء ,(1977 رووعء8 لإأزوقء الملا )52 22192" الإمسممعط 
1 11123205 01 510165 أوعط عط 

معط طاأعصمع ا باط ,0011لا 0 0777121107/إكنه 1 عدع تراط 1/16 
علدقةك 2 15 ,(1973رووع22 لودع دنآ ممأععمءط :[[8 ,ومغاعمعمامط) 
0ط 12 1521251051260 771/35 مموتط81100 تامط 1ه نلنااة 

عطق0 ) متعاكمةةء 1717 لإعلصوادك بإ ,ومه”1 ١76‏ مع70ل1 «دردة لللاظ 
-اعل7ع0 طعا غطا وع2م1صنء ,(1987 رؤوعءط '7(الوتع الملا عع10طممدت0 
.10/8851 12128 ع5 0111128 تناقتط81100 ووعصتطن 01 امعممه 

معاعاد نز اعاتله ,1«دكة 0لا ازعض از داعدء 001 0210 دأعدء 1 :120071 1716 
,655 121715117 2021050 :0:21010) خطع ءا .5 ع1ددآ 00 عمنء 1[ 
4 أاتعمطمم1ع ع0 عط 102128مء 655335 01 201166102 23 15 ,(2000 
220 01311 11 103125 01 11565 


0 


الفصل الحاوي والعشرون 


الكو نفوشيوسية الجديدة: التناغم الكبير 


الكونفوشيوسية الجديدة هي تجديد للفكر الكونفوشيوسي 
استجابة للتحديات الفلسفية التى جاءتث من البوذية: والداويّة 
العديدة» وموسة الأنساد» :وتقليد ين يال ,بتلكرو الكاولاوشيوسة 
الجديدة أوّلوا الكونفوشيوسية لتتضمن مبادئ المدارس الرئيسة 
للفلسفة» خالقين بذلك فلسفة جديدة شاملة كونفوشيوسيةً في نواتها. 


التحدي البوذي 

دخلت البوذية إلى الصين في القرن الأول الميلادي وصارت 
بحلول 700 م. شديدة التأثير. رغم تأثرهم العميق بالفكر البوذي» 
فإنَ كل فلاسفة الكونفوشيوسية الجديدة انتقدوا مواطن ضعف البوذية 
في محاولاتهم لتقليل تأثيراها وزيادة أهمية الكونفوشيوسية. البوذية 
الصينية مئلت تفسيراً نسقياً للعالم والحياة البشرية حيث تم تحديد 
العيش العملي فيه بمرجعية المبادئ النظرية» كطبيعة السببية» وطبيعة 
البوذانية (لممط-ةط04ن8)» وطبيعة الوعي أو الذهن. 


التقاليد الفلسفية الخاصة بالصين لم تتدبر الجمع بين الكمال 
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القاعدة واسعة بما يكفى. لكن الفلسفة ظلت مجردة جداً لتصير 
عبان قفن الكو نر يرس كانت هناك ثروة من القواعد المفصلة 
لإرشاد الحياة؛ لكن ليس هناك أساس نظري كاف لهذه الوصفات. 
على النقيضء» بالتالي» فإنَ البوذية ظهرت جذابة فوراً وكسبت انتباهاً 
كافياً من الباحئين الصينيين» لتضمن ترجمة ليس إلى اللغة الصينية 
فحسب» بل إلى المفاهيم والممارسة الفلسفية الصينية أيضاً. لكن 
اتضح أن العديد من المدارس البوذية كانت نظرية جداً لتتمكن من 
التجذر في الصين» والفلسفات البوذية التي تمكنت من ذلك مرت 
بتعديلات زادت من اهتمامها العملى بالأخلاقية والسياسة» مانحة 
إياها توجها أكثر عملية. ْ 


رغم المدى الذي تم فيه تعديل مدارس مثل هُوايان» وثشن - 
ين» وثيانتاي» وثشان» والأرض الطاهرة من الباحثين الصينيين 
المسؤولين عن تطورهاء وتحويلها بحق إلى مدارس صينية للبوذية» 
فإنها ظلت تُرى فلسفات أجنبية وطارئة. كان هناك اهتمام متزايد بين 
الباحثين الكونفوشيوسيين لاستبدال هذه الفلسفات الأجنبية بشيء ذي 
جذور في ماضي الصين القديم. لأن لكوتو فرسية كانت بلا كزان 
رسمياً فلسفة الدولة» ولأن الخدمة المدنية والأنساق الجامعية كانت 
مؤسسة على هذه الفلسفة» فقد كان طبيعياً اعتبارها الأساس الذي 
يمكن منه اشتقاق فلسفة تثبت تفوقها على الفلسفات البوذية. بهذه 
الطريقة برهنت البوذية أنها الحافز النقدي في الدراسات 
الكونفوشيوسية التي ولدت الكونفوشيوسية الجديدة. ‏ 


بدايات الكونفوشيوسية ‏ الجديدة 


بدات الكونفوشيوسية الجديدة بمسعى لإيجاد تفسير ميتافيزيقي 


للكون يكون شاملا كالتفسير البوذي وأكثر عملية من الداويّة. فلسفة 


52534 


التغير وطريقة تفكير ين - يانّغ المتضمّنة في المؤلف الكونفوشيوسي 
الكلاسيكي, ييِجِنُْغْ» قذمتا ميتافيزيقيا كهذه. لكن هذه الميتافيزقيا 
الجديدة» بخلاف البوذية» كانت موجبة (480020006) تماماء مبنية 
على أولوية الأشخاص - الأفراد والأشياء الجزئية. وبتأكيدها على 
العناصر الأخلاقية للكون» سمحت بإعادة صياغة الفلسفات الأأخلاقية 
والاجتماعية للكونفوشيوسية» مقدّمة سبيلاً لتحقيق الصلاح الأخلاقي. 
في النهاية» سمح هذا الأساس الجديد بتوليفة من الفلسفات الداويّة» 
والبوذية» والكونفوشيوسية. بعد النجاحات العظيمة للكونفوشيوسية 
خلال فترة سلالة هان (206 ق.م. ‏ 220م.): شهدث سلالتا وَي 
(:18/6) وجن («1[)  220(‏ 500 م.) إحياءً عظيما للداويّة» متبوعا 
بصعود البوذية من حوالى 600 م. إلى 1000 م. ومن بداية القرن 
الثاني عشر» حيث ترسخت الكونفوشيوسية الجديدة بقوة» وانحدرت 
البوديله أمست القرون الثمانية التالية من التاريخ الفلسفي الصيني 


بوضوح كونفوشيوسية - جديلة. 


هان يو (الالا ههلة)  768(‏ 824)» الذي بذر بذور 
الكونفوشيوسية الجديدة» كان يعبر عن نقد سائد فى أيامه حينما 
قال» 'لكن الآن يتجاهل أتباع لاو - ثُرُو وبوذاء الذين يتحدثون 
عن تصويب الذهن» يتجاهلون هذا العالم وأرضهم الأم ويختزلون 
الواجبات الاعتيادية المطلوبة من السماء إلى عدم (2655قصلطاه20). 
باتباع أفكار لاوزي» ليس على الابن اعتبار أبيه أبأء ولا على 
الرجل اعتبار مَلكهٍ مَلكاً. ليس عليه حتى تأدية واجباته 
ب وو 


(0) انظر: متأع 1/1011 امدنع 0ن -وء[[ زه اننع 1«زوماء د12 176 ,ع8 طقطن) تناورة 0 
6 .م ,(1963 رووعء2 لإاأورع بالط ل]ا مسد عع»ع0011) :01) ,مع عوط بوعلل) 
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هان يُو مضى أبعد من مجرد النقدء فقد حث على العودة إلى 
كونفوشيوس. فكما رأى ذلك» هذا يعني العودة إلى الحب الكلي 
الشنوق كاسائن لكل تقاط الشاتي: لعي الكلى ,ينيع من الطرية 
البشرية الأساسية» لأنه يمثل ما هو أساسى لكل الناس. إضافة إلى 
الحب (رَنْ)» فإِن الطبيعة البشرية فار بلي على المُلائمةء 
والإخلاصء والحقء والحكمة. 

ثلاث مراتب من الأشخاص يمكن تمييزها على أساس كيفية 
ممارسة هذه الفضائل الخمس المؤسسة للطبيعة البشرية» حسب هان 
يُو. إذا كانت واحدة منهاء رَنْء هي الفضيلة المهيمنة والأربع 
الأخريات تُمارّس أيضاًء فإنّ الشخص من مرتبة سامية. إذا لم تكن 
أيّ من هذه الفضائل مكتملة وكانت تمارس أحياناً فحسب» وبصورة 
غير خالصة» فإنّ الشخص ينتمي إلى المرتبة الوسط. عندما يتم 
رفض رَنْ ولا تكون الأفعال في تناغم مع الفضائل الأربع الباقية» 
فالشخص وضيع. هذا النسق من المراتب الثلاث». الذي يُعترف به 
عادة باعتباره المساهمة الأصلية لهان يُوء يشدد على الأولوية التى 
أعطاها للمبادئ الأخلاقية للكونفوشيوسية. ْ 

اعتراضات هان يو على البوذية والداويّة كانت أساساً جراء 
الاهتمام المفرط بالتأمل الميتافيزيقي في الداويّة والبوذية» على 
حساب الأشياء العملية. بالتالى» فإنه حت على أن طريق (داو) الحياة 
يكون موحت الثاين ومراعاة العلاقانت البشرية 'الماديمة: 

هذا الاهتمام بالأشياء العملية والإيمان بأن الكونفوشيوسية كانت 
ندا تماماً للبوذية والداويّة جلي بوضوح أيضاً في كتابات لِي أو ذآ) 
(40» وهو تلميذ هان يو. يقول لي آوء "الجميع التحقوا بمدارس 
لاو - تّزوء وبوذاء وتشوانغ - ثزو (لاها-ع مقناط©)ء وليه نزو -عطعنآ) 
(121. جميعهم يعتقدون بأن الباحثين الكونفوشيوسيين غير متعلمين 
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يعرفون. أمام هؤلاء الذي يثيرون هذا الضجيج أبذل أقصى جهدي 
لأبيّن العك 060 


في مسعاه ليبين كفاءة الكونفوشيوسية. حاجج لي أو بأن 
الطبيعة البشرية خخيّرة أصليأء لكن الفشل فى السيطرة على المشاعر أو 
العواطف وتهدئتهاء يؤدي إلى الفساد. الفضائل الكونفوشيوسية 
الكونفوشيوسية والسبيل البوذي (نشان) لدحر الرغبات والتوق» لأنه 
عندما سُّئل: كيف يستطيع الإنسان العودة إلى الصلاح الأصلي 
لطبيعته؟ أجاب تقريباً كما قد يفعل بوذي: "ما دام ليس ثمة تروٌ أو 
تفكيرء فإِنْ عواطف الإنسان تكون فاعلة. عندما يتم تفخص 
العواطف» سينال الشخصٌ السبيل السليم للتفكير. التفكير الصائب لا 
يعني التماهل» والتفكير. في يِيْجِنْغْ قيل: عندما تُزال الأفكار 
الشريرة: فإن إزافة الحققة ا 30 


رغم أن هان يُو ولي أو تدبرا تركز الانتباه على التعاليم 
الكونفوشيوسية كمنافس قوي للبوذية. على أي حال» مهدا الطريق 
للمساعي الأولى لتقديم أساس نظري جيد للكونفوشيوسية بواسطة 
أويائغ سيو (ئافلكا 888/ا010) وجو ذنيى (الإصناط بامط2)ء الذي ولدا 
في زمن نُظرٌ فيه إلى صعود الفلسفات البوذية في الصين من قبل 
الموظفين الحكوميين كتهديد للتنظيم الاجتماعي للبلاد. هؤلاء 

(2) من غير الواضح ما إذا كان هذا اهتماماً حقيقياً أو أن الموظفين الرسميين المذكورين 


كان يستخدمون هذه الانتقادات للتخلص من البوذية. 
(3) انظر: .110 .م,.لاط] يقمقطة 
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الموظفون أساءوا ذ فهم البوذية. متصورين ممارسة التنبّه كنوع من 
السلبية تجاه العيش في العالم. سوء الفهم هذا تعزز بالممارسة البوذية 
للتقهقر من الحياة الاجتماعية الناشطة والعيش في الأديرة» وهي 
ممارسة زعم الموظفون الحكوميون أنها ستدمر الصور التقليدية 
للتنظيم الاجتماعي الصيني. 


أويائغ سيو  1007(‏ 1072 م.) كان من أوائل المفكرين 
الكونفوشيوسيين الذي حاولوا تحويل هذا الاهتمام العام بالتهديد 
البوذي للتقاليد الصينية» بتزامن» إلى برنامج يقضي على البوذية 
ويعيد ترسيخ م الكونفوشيوية كطريقة مهيمنة فى الفكر. فقد رأى 
وجوب معارضة البوذية بتبيين أن الفلسفات الفطة الأصلية أكثر 
تفوقاً من الفلسفات البوذية. 


الصعوبة في 7 تحقيق ما افترضه أويانّغ سيو كانت» إلى حد 
كبيرء» جراء كون الفلسفات البوذية المتنوعة تستطيع التباهى بفلسفة 
كاملة للحياة تؤسس الاهتمامات العملية على المبادئ الميتافيزيقية. 
الفلسفات الصينية» من جهة أخرىء» لم تكن متجذرة جيداً في 
بالأشياء القريبة» مركزين انتباههم على قضايا عملية» ولم يشغلوا 
أنفسهم بالنظريات المنطقية والميتافيزيقية. بالتالي» لم يكونوا في 
وضع جيد لتبرير فلسفاتهم العملية عبر اللجوء إلى مبادئ ميتافيزيقية 
أوسع. 

رغم أنه اتضح أن أويانّغ سيو لم يكن قادراً على تطوير الأساس 
الميتافيزيقي المطلوب لفلسفة نسقية عن الطبيعة البشرية والعالم 


(4) المصدر نفسه.ء ص 110. 
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الخارجي تستطيع دعم التشديد الكونفوشيوسي على الأشياء الجزئية 
والأشخاص - الأفراد» فَإِنّ جهوده ساعدت تمهيد السبيل لمسعى جو 
دُنْيِى لأجل بناء نسقى. 


جو دنيي 


لقد كان جو ذُنْيِي  1017(‏ 1073 م.) المسؤول المباشر عن 
وضع أسس الكونفوشيوسية ‏ الجديدة. عبر جمعه وإعادة تأويل 
المفاهيم من فلسفات مختلفة» تمكن من تكوين نسق ميتافيزيقي 
واسع بما يكفي لتفسير كل الوجود. أفكار بِنْ ويانغ. والمفاهيم 
السالبة والموجبة عن الواقع. على التوالي» كانت مألوفة لجو ذُنِْي 
من دراسته لِيبُجِنْغْ. فكرة أن هذين المبدأين لم يكونا أساسيين بصورة 
مطلقة. كانت أيضاً مألوفة له لأن يِبْجِنْعْ اعتبر تايْجي (نزنه1) (النهائي 
العظيم) سابقاً على بِنْ ويانّغ» كما أن الداويّين حاججوا أن داو سابق 
على كل الأشياء. وأنه كان مصدر الكينونة واللاكينونة» أو يِنْ ويالغ. 
الصعوبة كانت فى الفكرة الداويّة بأن الداو نفسه اعتّبر لا - كينونة» 
وبالعالي؛ تنزع مجمل الفلسفة لامتلاك شخصية سلبية. لكن إذا كان 
مصدر مبدأي يِنْ ويانغ إيجابيا ولا سلبياء كما كان في فلسفة ييُجِنْغْ 
فمن الممكن أن يكون أساساً لتفسير فلسفي يستطيع التشديد على 
نهائية الجزئي» بينما يمتلك في الوقت نفسه مبدأ لشرحه. هذا تحديدا 
ما أنجزه جو ذُنْبي باعتباره النهائي العظيم (تانيُجي) مصدرٌ كل 
الأشياء؛ مولّد بن ويانّغ. بدورهاء التفاعلات بين يِنْ ويانّغ ولدت 
الفاعلين الخمسة: الماء» والنار» والخشبء. والمعدن, والأرض. 
وعبر مزيد من التفاعل» تم توليد بقية الواقع. 


بوصفه لتولد يِنْ ويائغ من النهائي العظيم. يقول جؤ ذُنْبِيء 
"يولد النهائي العظيم. عبر الحركة»ء يانغ» الذي عندما يصل نشاطه 
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إلى حدهء يصير ساكناً. عبر سكونه يولد النهائي العظيمين”'. تفسيره 
هذا لكيفية توليد ينْ ويانغ من النهائي العظيم يستند بقوة على الفكرة 
الداويّة عن "الانقلاب كحركة للداو"» فحسب الداويّين» الواقع تجل 
للداو المنقلب فى حركته من حدّ متطرف إلى آخر. هكذاء فإنه 
يمضي إلى الفر "عندما يصل السكون إلى حلهء تبدأ الفاعلية. 
فالحركة والسكون يتبادلان المواقع ويصيران جذرين لبعضهما بعضاء 
مانحين التمايز لين ويانغ» وهكذاء تتأسس هاتان الصيغتان". 

بتقديمه أساس كهذا لمبادئ يِنْ ويانّغ في النهائي العظيم. فإِنَّ 
جؤ دُنيِي يشرح أنه عبر تفاعل هذين المبدأين والتحول المتبادل 
الناجم عن ذلك» تولدث قوى مبادئ الأشياء الجزئية. يقول» 
"بتحول يانّغ ووحدته مع ين» نشأت العناصر الخمسة:, الماءء 
ونان و الحدلي زا تسعد ره “الا رفوي دن العو عيبن اللتشيميرة تيد 
العبادض المادية الأشباء. :مداك: كميدا للاتكاة» الخشت هر كنزق؟؛ 
وكمبدأ للمواسم» الخشب ربيع» وكمبدأ للجسد. الخشب كبد»ء 
وكمبدأ للون» الخشب أزرق. لأن هذه العناصر الخمسة لا تُتصوّر 
كأشياء» بل كمبادئ» يمكن اعتبارها الأساس المشترك لكل الأشياء. 

مع توفر النهائي العظيم. ومبادئ يِنْ ويائغ» ومبادئ العناصر 
المادية للكون» يتبقى شرح كيف أنه هذه المبادئ يمكن أن تعمل 
على اللاوجود لتأتي به إلى الوجود. جؤ ذُنْيي يفسر هذا كما 


يلي : 


عندما تصير حقيقة اللا نهائى [اللا ‏ وجود] ووجود ين» 


(5) كما مترجم ف ر[ومدمائطط عدعسقن ا عأموعء 30 4 سقط 1زكا-م م للا 
.463 .م ,(1963 رووعى لإأأوء/الد لآ ومأععصلوط :[ل28 رمماعممامم) 


من هنا وصاعداً ستذكر الإحالات لهذا العمل في النص برقم الصفحة. 
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ياغ » والعناصر الخمسة إلى وحدة غامضة:. فإِنَ التكامل يعقب ذلك. 
نش إِيَن (السماء) تكوّن العنصر الذكريء» وكأنْ (الأرض) تكوّن 
العنصر الأنثوي. التفاعل بين هاتين القوتين الماديتين يولد ويحول 
العشرة آلاف شىء. العشرة آلاف شىء تولد وتعيد التوليدء وهذا 
بودي إلى تيحول [5 نهاية اله ْ 


نموذج النشوء هنا هو الذّكّر الرمزي والأنثى الرمزية» لأن الذكر 
والأنثى يُفهمان بسهولة كمبدأين» وباتحادهماء يأتيان إلى الوجود بما 
كان سابقاً لا وجوداً. الاتحاد بين اللا وجود ومبادئ ين يانغ» 
والعناصر الخمسة» يوصف بأنه غامضء» لأنه ليس من الواضح كيف 
أن ما هو موجود يمكن أن يرتبط بغير الموجود. مع ذلك» إذا كانت 
علاقة معينة مستحيلة» كيف يمكن الإتيان باللا - وجود إلى الوجود؟ 
الأشياء الجزئية التى يؤتى بها إلى الوجود عبر هذا الاتحاد الغامض 
لك ضيفي الخاصة من إعاذة التوالدء وبالقالى هداك فعالية توليك له 
تتوقف للأشياء. ْ 


في هذا الجزء من تفسير النهائي العظيم» أعطى جز ذُنْبِي صورة 
ميتافيزيقية لأصل الأشياء» متعقباً إياها إلى النهائي العظيم. لكي يكمل 
تفسيره يحتاج تبيين كيف تنسجم الكائنات البشرية في هذه الصورة. 
وهذا ما يفعله في الكلمات التالية : 


الفضائل البشرية معطاة من النهائي العظيم 


الإنسان وحده من يتلقّى (القوى المادية) فى مستواها الأعلى. وبالتالى فإنه 
الأكثر ذكاء. تظهر صورته الجسديةء رو روحْه وعبّه. المبادى الأخلاقية 
الخمسة لطبيعته (الإنسانية أو رَنْء والحقء والمُلائمة» والحكمةء 
والإخلاص) يتم حثهاء تستجيب للعالم الخارجي وتنخرط في النشاطء 
الخير والشر يتمايزان» والشؤون البشرية تجري. 
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الفكرة وراء هذا التوصيف لمكان الإنسانية في النظام الكلي 
للكون هي أن مبدأ الحكيم» أو الشخص الكامل» هو واحد مع مبدأ 
النهائي العظيم. وبالتالي» الكائنات البشرية» في كمالهاء تكوّن 
تناغماً مع الكون. بداية الحكمة تُتلقى من النهائي العظيم» كما تفعل 
بدايات كل الأشياء الأخرى التى توجد. فى الكائنات البشرية» هذه 
البدايات هى المبادئ الخلاقية للإنسانية (ون): والحق». والملائّمة» 
والحكيةة :والاخلاض: فلكي يكون الإنسان حكيماً وفي تناغم مع 
الكونء يجب أن يكون صادقاً فى هذه المبادئ الأخلاقية. هذا ما 
يعنيه جؤ دُنْيِي عندما يقول إن تشنغ هي أساس الإنسان الحكيم» لأن 
تُشنغ (الإخلاص) يعني أن يكون الشخص صادقا مع طبيعته. 


بهذه النحوء تم وضع المبادئ الأخلاقية التي نادى بها 
كونفوشيوسء. لاسيما في تعاليمه عن مذهب الوسط. على أسس 
ميتافيزيقية بواسطة جؤ ذُنْبِي. السبب الذي على الشخص الفعل لأجله 
حسب المبادئ الأخلاقية الأساسية» هي أن هذه تكوّن طبيعة الإنسان 
الأساسية كما تولدت من النهائي العظيم. 


00 هاو وتشلغ اي 

تم إعطاء الكونفوشيوسية الجديدة أساسها الدائم بواسطة تُشَنْغْ 
هاو (120آ18 عمعطع)  1032(‏ 1085) و تُشَنْغْ آي (1 قدعطك) (1033 - 
7» اللذين جعلاً المبدأ لِئْ (11) ذلك الأساس. بالاستناد إلى 
عمل جؤ ذُنِْيء الذي كان معلمهما لسنة واحدة» فإنَ الأخوين تُشَنْعْ 
أخلا مفهوم لِيْ (المبدأ) محل مفهوم النهائي العظيمء الذي بدا لهما 
مجرداً جداً وداوياً بإفراط. 


السبب الفلسفي الأساسي للاستبدال كان وضع كمال الطبيعة 
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البشرية على أساس أمين. كان جو دُنْبِي مهتمّاً مبدئياً بتأسيس 
ميتافيزيقا للواقع» ووجد في مفهوم النهائي العظيم المفتاح لتجسير 
وحدة الأشياء. النهائي العظيم كان مجرداً جد راطيا ليا نه 
العملية المخلوتية أوهي الاهتمام الرئيين لتشلغ هاو ونُشسَنْغْ آي. 
استطاع الأخوان نُشَنْعْ التركيز تقريباً حصرياً على فلسفة. الفعل 
البشري» ل قدم أصلاً تفسيراً للوحدة الميتافيزيقية 
للواقع. كان السؤال العاجل الذي سعى الأخوان تُشَّنْعْ لاجابته هو: 
كيف يمكن تكميل الطبيعة البشرية بحيث يستطيع كل شخص أن 
يكون حكيماً ليعيش كل الناس بتناغم معاً؟ وقد أدركا أن جواباً مقنعاً 
مسلب هيدا أولاً يمكنه العمل عبر كل شيء» وشخصء وفعل. 
هذا المبدأ يجب أن يكون أكثر من مجرد مصدر ينبع من كل شيء. 
يجب أن يفعل أيضاً كقانون للكينونة متأصل في كل ما يوجد»ء يعطيه 
وجوده» وتماسكه. وفعله» واتجاهه. ْ 


لمبدأ والقوة المادية 

لأن المبدأ الذي نشأت عنه كل الأشياء هو المبدأ نفسه المتأصل 
في الأشياء الجزئية (الاختلاف فقط في التجلي أو التجسد). فكل 
الأشياء هي وحدة من حيث المبدأ. عتدما يتم إدراك المبدأ وتبيانه في 
كل الأفعال» ينال التناغم التام. يقول تُشَنْعْ آي: 'ما هو متأصل في 
الأشياء هو المبدأ"» و"المبدأ في العالم واحد. فرغم أن هناك العديد 
من الطرق في العالم» فالوجهة هي نفسهاء ورغم أن هناك مئة 
استكشاف متأن» فالنتيجة واحدة. رغم أن الأشياء تتضمن تجليات 
وأحداث عديدة تمتد بتنويع لانهائي» فإنها عندما تتحد في الواحدء 
لن يكون هناك أي تناقض " (ص 571). 


نَشَنْعْ هاوء في نقاشه للمبدأ كعامل موحد في الواقع يقول. 
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جميعاً تمتلك هذا المبدأء ببساطة» لأنها جميعاً جاءت منه". (ص 
3) كما يقول أيضاء "هناك فقط مبدأ واحد في العالم". 


هذا الإشارات من الأخوين تُشَنْغْ تكشف أنهما اعتبرا المبدأ 
مصدراً للأشياء وقوة موجهة لها في داخلهاء في الوقت نفسه. فرغم 
اغثباز المبدا واحدذاء ومضذرا لكل الأشياءء. فإنه يعر كثيرا أيضاء 
لأنه متأصل فى كل الأشياء الكثيرة الناجمة عن المصدر. كيف يمكن 
نميا أن يكرزة زاضي] وكام 8 لس ره عرد هلل السو الك فيه 
الضروري فهم مفهوم المبدأ الذي استعملاه. 


حيت لكوي نكن ككل تراد أن بودن الفووري 
وجود قوة مادية (ثشِي) ومبدأ (لِيْ). القوة المادية هي القوام 
الديناميكي التي تتكون منها الأشياء» نوعٌ من مادة ‏ طاقة أولية. المبداً 
هو تنظيم القوة المادية الذي يشكلها في أشياء معينة» ليمنحها 
صورتها ووظيفتها الفريدتين. من الجلئ أن الأشياء المختلفة مختلفةٌ؛ 
قالعقاح لبن الأششبان» والأفسار لسيدت الداس. الام يتعند 
الاختلاف؟ جواب الأخوين تُشَنْْ هو أنه يستند إلى الصورة والوظيفة. 
التفاح لا يفعل أو يتصرف بطريقة فعل الأشجار والناس. ليس له 
الألوان» والروائح» والأصواتء والنكهات ذاتهاء وهكذا. السبب 
الذي يجعله مختلفٌ اللونء والرائحة» والصوتء والمذاق» 
والشكل». هو اختلاف مبدأه. إذا كانت الحال كذلك» فمن الجلىّ أن 
المقهوم القام :للمجذا فى أن« ليقي ليكوت ينما قداماً نا هو علج 
وليس شيئاً آخر. لأن هناك اختلافات بين الأشياءء ولأن هذه 
الاخثلافات يمكن تفسيرهاء يتجهم من كم أن هباله أسيابا 
للاختلافات» وأن الأسباب ممكنة فقط لأن الأشياء تتمايز حسب 
مبادئها. بمعنى أن أسباب التمايز بين أي نوعين من الأشياءء في 
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التحليل الأخيرء تكمن فى تحديد مبادئ تلك الأشياء؛ الأسباب 
تكشف المبادئ. 


الأخوان تُسَنْْ يوسعان هذه الفكرة عن المبدأ إلى كلية ما يوجد. 
كل ما يوجد - السماء والأرض والعشرة آلاف شىء ‏ يوجد استنادا 
لعبدة انه عناك نسب لوجوه الأقياف» فرق عناء هذا العيذا 
الكوني ليس مختلفاً حقا عن المبدأ في أي شيء جزئي» فالجزئي 
بويحد قلط مندن لبريدا اعلى, الاقنياء عذان حب تيك العنيذا ؛ 
وليس حسب المبدأ بما هو كذلك. ما يجعل شيئاً جزئياً معيناً ما هو 
عليه؛ هو المبدأ المتجّسد والمتجلي بطريقة معينة في القوة المادية. 


معنى المبداً (لي) 


يبدو واضحاء بالتالي» أن المبدأ في فلسفة الأخوين تشئغ يشير إلى السبب 
أو القانون الفعّال فى الأشياء وهو ما يعطيها تماسكها ووظائفها. إنه يعطى 
الكون تماسكه ونظامه جاعلا منه كلا تعمل فيه أجزاؤه المتنوعة بتناغم. 
أهمية جعل المبدأ أساساً لفلسفتهما هي أنه زودهما بكون منظم. هكذاء 
فالنظام في المجتمع النابع من تنظيم وتقويم الأشخاص الأفراد بات يُرى ذا 
أساس فى الهيكل الفعلى للكون. هذه الفكرة أعطت الكونفوشيوسية 
الجديدة أساساً ميتافيزيقاً لفلسفتها الاجتماعية» وهو ما كانت تفتقر إليه. 


مع الفهم العام لمفهوم المبدأء والوظيفة التي يؤديها في فلسفة 
الأخوين تُشَنْعْء من الممكن العودة إلى كتاباتهما لأجل تحليل أكثر 
تفصيلاً للمبدأ وتطبيقه في الشوؤن البشرية العملية. 
رَنْ باعتباره مبدأ 

مرة سأل شخصٌ تُشَنْعْ آي هل ينبغي للشخصء في سياق 
تحري الاشياء لتيل الفهم الذي يسمح له أن يصير حكيماء الاهتمام 
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بالأشياء الباطنية» كالمشاعر والأفكار»ء أو الخارجية كالأحداث 
الطبيعية. أجاب تُشَنْعْ آي» "لا فرق". كل ما هو أمام أعيننا ليس 
سوائ أشياء»..وؤكل الأشياء لها 'مبادؤهاء مئلاً» من كون الدار.خارةٌ 
والماء بارداء إلى العلاقات بين الحاكم والوزيرء والأب والابن» 
كلها مبادئ" (ص 5668). 


هذا يجعل من الواضح أن مبدأ الشيء يُعتبر مصدراً لفاعلية 
ذلك الشيء الجوهرية» لأن الفاعلية الجوهرية للنار هي توليد 
الحرارة» 5 يجعل النار حارة هو المبدأ. لكن من الراضع أيضا أن 
ليست تعددية التفاصيل ما يتوجب تحريه» بل فقط المبادئ الفاعلة 
عبر التجليات التفصيلية للأشياء. هكذاء فى جوابه للسؤال» "إذا 
تحرى الشخص شيئاً واحداً فحسب» فهل سيفهم فقط شيئاً واحداً أم 
يفهم كل المبادئ المتنوعة؟" كان الجواب هو "علينا السعي لفهمها 
جميعاً. مع ذلك. حتى يِنْ تزو (720 دهلا) [رجل حكيم يُشار إليه 
في مختارات كونفوشيوس] استطاع فهم عشر نقاط فقط عندما 
سمعها. ولكن عندما يفهم الإنسان المبدأ» أخيراً» سيمكنه فهم حتى 
ملايين الأشياء" (ص 568 569) . 


من الواضح أن الملايين من الأشياء في تفاصيلها لا يُمكن أن 
تُفهمء لذاء هذا يعني فهم ملايين الأشياء من حيث مبدأها الأساسي. 
مثلآء عندما تُفهم العلاقة الصحيحة بين الأب وابنه. فإنّ العلاقة بين 
الأباء والأبناء في الملايين من الحالات الخاصة تفهم. عندما يُفهم 
حب الأم لطفل وليد» فإِنَ حب ملايين الأمهات لأطفالهن الوليدين 
يفهم. السبب هو أن الشخص يفهم السببّ المتضمّن. هذا هو السبب 
وراء قول تُشَنْغْ آي» "كل الأشياء تحت السماء يمكن فهمها في 
ضوء مبدأها. فلآن ثمة أشياءء» يجب أن تكون هناك مبادئ معينة " 
(ص 563). 
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في مناسبة أخرى قال» "الشيء حدتٌ. إذا تم تحري المبادئ 
الكامنة وراء الحدث إلى أقصاهاء عندها ستفهم كل المبادئ" (ص 
2.. يظهر بالتالي» أن مبادئ أشياء معينة» أو أنواع معينة من 
الأشياء هي نفسهاء مع مراعاة اختلافها في تجسدها وتجليها في قوة 
مادية. في مقارنة لقطع من الخزف الصيني» قد يلاحظ الشخص أن 
الكؤرس تغدلك عن الصسون: :وقد يفكر أن ذلك بست هبادتيها 
المختلفة. لكن الكأس والصحن هما الشىء عينه» بمعنى أنهما تكونا 
من نوع القوام النسسق: علما بحن الأعد اك أن العظم المتجسد في 
الكأس والصحن ليس مختلفاً فى كلا الحالتين. على النحو نفسه. 
يمكن أن يقال إن الميدا النظيم المشعرك في العشزة الاق شيء بين 
مختلفا في كل حالة. رغم تجسيداته المختلفة. 

الأسئلة التي تنشأ من هذا التحليل هي: (1) ما طبيعة المبدأ 
المسؤولة عن جوهر ووظيفة الكون؟ (2) كيف يرتبط مبدأ الكون 
بالكائنات البشرية؟ و(3) هل الذهن مختلف عن هذا المبدأء أم أنه 
واحد معه؟ الإجابات عن هذه الأسئلة تُكشف فى الفلسفة العملية 
التي دعا إليها الأخوان تُشَنْغْ. : 


حسب تُشَنْعْ هاوء "على الدارس أن يفهم قبل كل شيء طبيعة 
رَنُ. عندها يشكل إنسان رَنْ جسداً واحداً مع كل الأشياء من دون أي 
تمايز. الحق» والمُلائّمة» والحكمة» والإخلاص كلها (تعابير) عن 
رَنْ". (ص 523) السبب الذي يُقال جرّاءه إن على الطالب دراسة رَنْ 
أولاء هو أن رَنْ مبدأ. بكلمات أخرىء إن طبيعة المبدأ فى الكائنات 
البشرية عي :ذل لقن لأن المبذا هو نفسة في الطبيعة كما'هو فين 
البشرء فإنَ تهذيب رَنْ هوء في الوقت نفسهء ترسيخ للوحدة مع كل 
الأشياء. كما يشير نُشَنْعْ هاو "ليس ثمة اختلاف بين الطبيعة 
والإنسان" (ص 638). هكذاء أن نعرف رَنْ يعني أن نعرف المبدأء 
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ومعرفة المبدأ تعني. (بنحو ما) معرفة كل الأشياءء وأن نكون في 
تناغم (نكوّن جسداً واحداً) مع كل الأشياء. 


ُشَنْغْ آي يشير إلى أن معرفة رَنْ ليست مسألة امتلاك معلومات 
عنهء بل امتلاك خبرة المبدأ. إنه يشرح هذه النقطة كما يلي: 

المعرفة الحقيقية والمعرفة العادية مختلفتان. مرة رأيت نمراً 
يجرح فلاحاً. عندما قال شخص إن النمر يؤذي الناس» جفل 
الجميع. لكن رد فعل الفلاح» في تعابير وجهه. كان مختلفا عن 
الآخرين. حتى. الصبي الصغير يعرف أن النمور يمكن أن تؤذي 
الام لك ا لسك ار نه عينة ‏ «إنون السرقة جه لك ينا 
تكون مثل معرفة الفلاح. بالتالي عندما يعرف الناس الشر ويستمرون 
في فعله. هذه أيضاً ليست معرفة حقة. لو كانت كذلكء» فإنهم 
بالتأكيد ما كانوا ليفعلوه. (ص 551). 


هكذاء عندما يقول تُشَنْعْ هاو إن الدارس يجب أن يفهم قبل 
كل شيء رَنْء فإنه في الواقع يقول إنه يجب» قبل كل شيء» أن 
يهذب إنسانيته » وأن يعيش حسب مبدأ رَنْء هذاء بالطبع هو الأكثر 
أهمية والأكثر صعوبة» بين كل المهامء لأنه مهمة أن يكون الإنسان 
حكيماً. 


نُشَنْْ آي يلاحظ أنه كان هناك ثلاثة آلاف طالب يدرسون في 
مدرسة كونفوشيوسء» لكنّ طالب واحداً فقط» يئزيء امتدح كطالب 
محب للتعلم. السبب في تمييزه هو أنه وحده كان يركز باستغراق تام 
على تعلّم الطريق ليكون حكيماً. أن يكون الإنسان حكيماً هو الهدف 
الأسمىء, لأن الحكيم يمثل الشخص الكامل» وفي الفلسفة» حيث 
تعتبر حقيقة الشخص الحقيقة الأسمى» فإنَ كمال الشخص يمثل 
كمالاً للحقيقة النهائية. 
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لكن هل من الممكن للشخص تعلم أن يصير حكيماً؟ نُشَنْعْ آي 
يجيب عن هذا السؤال بالإيجاب: 

من جوهر الحياة المتراكمة في السماء والأرضء» يتلقّى الإنسان 
العناصر الخمسة (الماءء والنارء والخشبء والمعدنء» والأرض) فى 
تمئرهم الأسنى: بيعت الأصلية خالضة عنافية: قبل أن يم حذهاء 
تكون المبادئ الأخلاقية الخمسة لطبيعته والمسماة: الإنسانية» 
والحقء والمُلائمة» والحكمة,. والأخلاق» كاملةً. عندما تظهر 
صورته الجسدية» فإنها تغدو في اتصال مع الأشياء الخارجية وتُحتٌ 
من خلالها. عندهاء فإِنّ المشاعر السبعة. المسماةة: اللذةء 
والغضبء. والحزنء والبهجة» والحبء والكراهية» والرغبة» تنشأ. 
وعندما يغدو الشعور قوياً ومندفعاً بتزايدِء فإنّ طبيعته تتضرر. (ص 
8). 


بالافتراضء» على هذا النحوء للصلاح والطهارة الأصليين في 
الإنسانء وعزو الشر فيه إلى تعكير صلاحه الأصلي جرّاء المشاعر 
غير المسيطر عليهاء من الممكن الإيحاء بأن الشخص يستطيع أن 
يصير حكيماً بتعلم السيطرة على المشاعرء وبالتالي العودة إلى المبداً 
الأصلي في طهارته. طبقاً لذلك. يقول تُشَنغْ آي "ليس طريق التعلم 
سوى تصويب ذهن الإنسان وتغذية طبيعته". فعندما يلتزم الإنسان 
الصواب والاعتدال» ويصير صادقاء فقد أمسى حكيماً' (ص 548). 

هذه الأقوال تكشف أن المبدأء بالنسبة للأخوين تُشَنْغْء هو 
القانون الداخلى لطبيعة شىء ماء ويُتلقى من القانون الداخلى للكون. 
الكائنات البشرية تأخذ قانون كينونتها من القانون الوااخلى للكونء 
وبالتالي هي في وحدة معه من حيث المبدأ. لأن الذهن يشير إلى 
الجوهر الأصلي للإنسانية» يبدو أن الذهن متطابق مع المبدأ. فإنَ 
يكون المرء إنساناً يعني أن يكون أخلاقياً. ولأن الأخلاقية تنشأ عن 
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رَنْء ينجم أن الطبيعة البشرية هي رَنْ. لأن هذا هو المبدأ الأصلي 
لكينونتناء ولكي نبلغ الكمال» يجب أن نكون صادقين مع هذا 
المبدأء (عبر ممارسة تُشَنْعْ (همعط)., أو الصدق) وتهذيبه. لهذا 
ففضائل المُلائمة» والحكمة» والحق. مطلوبة أيضا. 


يغُتبر جؤ سي (1130- 1200 م.) ثالث أهم مفكر 
كونفوشيوسي» يتقدّمه فقط كونفوشيوس وِمَلْغْزِي. أهميته ناجمة» 
أولاء عن قدرته على إعادة تأويل وتوليف فكرالمفكرين 
الكوتفوشيوسيين + الجدد السكرين » فيتقديمة أساسا نظريا قويا للفلشفة 
العملية» شدد على طريق إصلاح طبيعة الإنسان الأصلية النقية الخيرة 
عبر تهذيب ‏ ذات أخلاقية. وفى تركيبه لفلسفة نسقية تامة» كان جؤ 
سِي قادراً أيضاً على التوفيق بين وجود الشر مع الصلاح الأساسي 
للطبيعة البشرية. واستطاع فعل ذلك على طول الخطوط المقترحة من 
مَنْغْزِي بواسطة دمج الفكر الميتافيزيقي للمفكرين المبكرين 
للكونفوشيوسية الجديدة» مما مكنه من تحقيق كمال نسقى افتقر إليه 
كونفوشيوس ومَنْغْزِيء بينما قدّم فلسفة عملية أكثر تفصيلاً مما 
استطاعه أسلافه الكونفوشيوسيون ‏ الجدد. الاهتمام المركزي في 
الفلسفة. لكل من الكونفوشيوسيين والكونفوشيوسيين - الجدد» كان 
تهذيب رَنْء تصويب العلاقات البشرية الأساسية» وتطوير فضائل ثابتة. 
العلاقات الأساسية الخمس بين الأشخاص هي (1) الحاكم والتابع (2) 
الأب والإبن» (3) الزوج والزوجة» (4) الأطفال الأكبر سنأ والأصغر 
سناًء و(5) الأصدقاء. الفضائل الثابتة هى الحقء والمُلائمة» 
والصدق» والحكمة. النشاطات الثلاثة للتعلم أو الفلسفة العملية» 
وتحديداً» التهذيب» والتصويب, والتطويرء كلها جزء من البرنامج 
نفسه لتطوير ‏ الذات الأخلاقية» لأنه إِذْ يتم تصويب العلاقات البشرية 
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وتطوير الفضائل» يتم تهذيب رَنْ. وعندما يتم تهذيب رَنْء يتم تطوير 
الفضائل وتصويب العلاقات البشرية. وعندما يتم تحقيق ذلك» ستتم 
إزالة الشرء وسيكون المجتمع مسالماًء والصلاحٌ الحاكمٌ الأعلى في 
العالم. 

الصعوبة الأساسية التي واجهتها الكونفوشيوسية كانت تفسير 
أصول الخير والشر والعلاقات بينهما. تم الشعور بالصعوبة أصلاً قبل 
مَنْعِْيء الذي سعى إلى حل المشكلة بالزعم أن الطبيعة البشرية خيرة 
جوهرياًء لكنها تفسد بالمجتمع والثقافة (عتدنادت). سُنْزِي من 
جانب آخرء حاول حل المشكلة بالحجاج أن الطبيعة البشرية جوهريا 
شريرة» لكن بالتعلم والثقافة» يمكن قلع الشر وإحلال الصلاح 
مكانه. لم تستطع أيّ من هاتين النظريتين إثبات كونها مُقْنعَةَ تماماًء 
لأنه إذا كانت الطبيعة البشرية جوهرياً خيرة» كما زعم مَنْفْزِيء 
فكيف يمكن عندها للمجتمع والثقافة» المتولّدين من الكائنات 
البشرية؛ أن يكونا شريرين ومفسدين؟ وإذا كانت الطبيعة البشرية 
جوهرياً شريرة» كما زعم سُئْزِي» كيف يمكن لما يتولد من الطبيعة 
البشرية - بصورة ثقافة وتعليم - أن يكون خيراً؟ 


خلال القرون التي أعقبت جدل مَنْعْزِي ‏ سُئْزِيء تم الاتفاق 
بصورة عامة بين الكونفوشيوسيين على أن الطبيعة البشرية خيرة 
أساساء لكن لم يتم تحقيق إسناد نظري مُفْنع لهذا الموقف. كما 
رأيناء هان يو» وهو شخصية رائدة فى حركة الكونفوشيوسية ‏ 
الجديدة» رأى أن الطبيعة البشرية كانت على أنواع ثلاثة: طيبة» 
وسيئة» ومزيج من الطيبة والسيئة» لكن لم يكن هناك تفسير مُقنع 
لإمكان كون الطبيعة البشرية هذه الثلائة جميعاً فى وقت واحد. 
بالتالي» فالحاجة لنظرية فلسفية عن طبيعة الخير والشر» تفسر 
أصلهماء استمرث وشعرث بقوة من الكونفوشيوسيين الجددء فمن 
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دونها سيفتقر تشديدهم على إزالة الشر بواسطة تهذيب رَنْ إلى أساس 
نظري. 

جانغ زاي (281 ومهط2)  1020(‏ 1077)» وهو مفكر مهم آخر 
من الكونفوشيوسية الجديدة» قام بخطوة مهمة إلى الأمام عندما ميّر 
بين الطبيعة البشرية الجوهرية والطبيعة الجسدية. دعوته لعلم أخلاق 
(81168 )كل وشامئن: السوميةة عن :ليله لك نشي كميدق 
لمع الكون» :السك اسان أل سي الكو د تكد ادن 
ما يلي قوله الإلهامي (ص 495). ْ 


السماء أبي » الأرض أمي » حتى كائن صغير جداً مثلي يجد مكاناً حميماً 
بينهما. ما يملأ الكون اعتبره جسدي» وما يوجه الكون اعتبره طبيعتي. كل 
الناس إخواني وأخواتي» وكل الأشياء أصحابي. 


لأنه فشل فى تأسيس علاقة مقنعة بين الطبيعة والطبيعة البشرية» 
فإِنْ نظريته» و إلهامهاء كانت قاصرة في نهاية المطاف. الأخوان 
نُشَئْعْ أيضاً قاما بمساهمة مهمّة لحل المشكلة عبر نظرتهما بأن المبدأً 
والطبيعة البشرية كانا متطابقين. لكن ترك ل جؤ سِى تبيين كيف أن 
الطبيعة البشرية الأساسية كانت متطابقة مع الميدا الأعلى للكون. 
وكانت بالتالي من الطبيعة نفسها التي للصلاح الخالص» بينما الطبيعة 
البشرية الثانوية» المخلوقة من اجتماع المبدأ مع القوام المادي 
بنك أمتع38142) (ثشي)» كانت غير نقية ومصدرا للشر. حسب نظرية 
جؤ سِي» مصدر الصلاح هو الطبيعة البشرية نفسها. لكن هذه الطبيعة 
البشرية متجسدة في إنسان لديه مشاعر ا إنها المشاعر, 
المتأصلة في | الانفعالاات الجسدية» هي مأ د 0 لأنها تُعمَّي 
الصلاح الأصلي للطبيعة البشرية» التي هي بذاتها من طبيعة رَنُ. 
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فى التمييز بين المبدأ كما هو بذاته والمبدأ كما مجسد فى 
الأشياء والأشخاص المتعينين» يقول جو سِى» "ما يوجد قبل 
الصورة الجسدية هو مبدأ واحد متناغم وغ مما ووو حر ييا 
ما يوجد بعد الصورة الجسدية» مشوش ومختلط» خير وشريرء 
وبالتالي متمايز" (ص 597). هذا القول هو مفتاح حل جؤْ سِي 
لمشكلة إمكان مصالحة وجود الشر مع الصلاح المتأصل للطبيعة 
البشرية. التمييز الذي يقوم به هو بين صلاح المبدأ والقوام المادي 
المولد للشر الذي تتكون منه الأشياء. فى البشرء كما في كل 
الآشيات: الديدا مميحوب بالقرام المافق» وبالعالى #الخير والشر 
ممتزجان. لكن لأن الطبيعة البشرية نفسها متطابقة مع المبدأء الذي 
هو من طبيعة رَنْ؛ فإنَ القوام المادي يكون طبيعة ثانوية. ولأن رَنْ 
أساسيء فإنّ إزالة الشر تعتمد على تهذيب وتطوير رَنْ على حساب 
الطبيعة الفانوية: 


هذا التمييز بين الطبيعتين الأساسية والثانوية على أساس 
الاختلاف بين المبدأ والقوام المادي يتطلب نظرية عامة عن الطبيعة 
ومصدر الأشياء كسياق تفسيري. حسْبٌ جؤ سِيء كل الأشياء هي 
نتيجة للاجتماع بين القوام المادي (نْشِي) والمبدأ (لِيْ). يقول» 
"الإنسان والأشياء جميعاً يوهبون مع مبدأ الكون باعتباره طبيعتهاء 
ويتلقيان القوة المادية للكون باعتباره صورتهما الجسدية'" (ص 620). 
أن يكون هناك مبدأ أمر جلى من واقعة أن هناك أشياء هى ما هى 
عليه وليست أشياء أخرى. ْ ْ 

مع ذلك» الاختلافات بين الأشياء ليست ناجمة فقط عن 
المبادئ المختلفة» بل عن الاختلافات في المادة أيضاً. ما يوجد فعليا 


هو اجتماع لكل من المبدأ والقوام المادي. كيف أن تجلي المبدأ في 
الأشياء الفعلية يتم تنظيمه بواسطة القوام المادي رغم أن المبدأ يُحدّد 
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القوام المادي. عتدما مل عرسي عر دلول لوجود مبدأ في القوة 
المادية أجاب» "مثلاء هناك نظام في الامتزاج المتبادل المعقد بين 
القوة المادية» فهل للمبدأ شيء ليلتحق به. (ص 635). 


في تفسيره لطبيعة المبدأ والقوام المادي» وارتباطهماء يقول جؤ 
سِي ٠‏ 

على امتداد الكون هناك كل من المبدأ والقوة المادية. المبداً 
يشير إلى الطريق» الذي يوجد قبل الصورة الجسدية [ومن دونهااء 
وهو المسار الذي تتولد منه كل الأشياء. القوة المادية تشير إلى 
الموضوعات المادية» التى توجد بعد الصورة الجسدية [وبمعيتها]؛ 
وهى الأداة التى بواتطت تتولد الأشياء. بالتالى» فى توليد الإنسان 
والأشياء» يتوحت متعهااميدا قبل كلها لطبيعتياء ويعويدت امسهها 
قوة مادية قبل نيلها صورتها الجسدية. (ص 666). 


يبدو من هذا التفسير أن المبدأ سابق على القوام المادي 
سمة ممكنة المعرفة للشيء. لكن رغم أسبقية المبدأ هذهء يظل 
الوضع أن لا شيء يوجد إلا باجتماع المبدأ والقوام المادي. 

ولإكمال تفسيره» عليه ربط المبدأ والقوة المادية ‏ المحدّدين 
للأشياء - بمصدرهما. وهو يفعل هذا بدمج مفهوم جؤ ذُنْيِي عن 
النهائي العظيم في نسقهء زاعماً أن النهائي العظيم هو المصدر 
النهائي. لكنه يأوله بصيغة المبدأء قائلاآ "ليس النهائي العظيم سوى 
المبدأ" (ص668). هذا يمكنه من اعتبار المبدأ الطبيعة الأولية 
للأشياء» والقوام المادي الطبيعة الثانوية. بعبارة أخرىء إن المبدأ 
نفسه هو المصدر النهائي لكل الأشياء؛ وما يعطي الوحدة للواقع 
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المتنوع. هذه الوحدة تُكامل كل الواقع في كل متناغم. لدى جؤ 
سِيء يعتبر النهائي العظيم "مبدأ السماء والأرض والعشرة آلاف 


بخصوص العشرة آلاف شيء» يوجد النهائي العظيم في كل 
منها. فقبل السماء والأرض كان هناك بالتأكيد هذا المبدأ. إنه المبدأ 
الذي ' بالحركة يولد يالغ" وهو أيضاً المبدأ الذي ' بالسكون يولد 
ين" (ص 638). 

هناء يتبنى جؤ سِي الكوزمولوجيا القديمة المؤسسة على ين - 
ياغ ونظريات العناصر الخمسة في فلسفته عن المبدأ. هذا يمكنه من 
تفسير أصل وتركيب العالم» لأنه كان من المقبول بصورة عامة أنه 
عبر نشاط يِنْ ويانغ جاءت العناصر الخمسة, وأنه بواسطة قواها 
ولّدت 'العشرة آلاف شيء" التي كونت العالم. 

بتطبيق هذا التفسير على مشكلة الشر في الطبيعة. الإنسانية» قال 
جؤ سِيء 'إن النهائي العظيم هو ببساطة مبدأ الخير الأسمى. كل 
وأي إنسان يملك في داخله النهائي العظيمء وكل وأي شيء يملك 
في داخله النهائي العظيم' (ص 640). لأن المبدأ أكثر أساسية من 
القوام الذهني» فإِنَ صلاح الطبيعة البشرية أساسيء» والمَيْل الإنساني 
إلى الشر ثانوي. 

لأن الناس يملكون النهائي العظيم كمبدأ لهم فإنَ رَنْ هو 
الطبيعة الأساسية للبشرية. يبين جو سِي ذلك بالإشارة إلى علاقتين 
جوهريتين متضتكين. أولأ» بعد تعريف الذهن كطبيعة أساسية 
للإنسانء يقولء. "مبدأ الذهن هو النهائي العظيم' (ص 68). 
وثانياً» بقوله» "رَنْ هو ذهن الإنسان" (ص 5694). هذان القولان معاً 
يعنيان أن النهائي العظيم متطابق مع رَنْ. جو سِي يدعم هذه النظرة 
في مبحثه عن رَنَّ: 
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عند تولد الإنسان والأشياءء فإنهم يتلقون ذهن السماء والأرض 
كذهن لهم. بالتالي» بمرجعية طبيعة الذهن» رغم أنه يعانق ويتخلل 
كل شيء ولا يترك شيئا لِيُرغبِء مع ذلك» فكلمة واحدة تكشفه 
كلهء وتحديداًء رَنْ (الإنسانية). (ص 593 594) . 

بالاستناد إلى أساسية رَنْ ‏ "المبدأ المتجذر أصلاً فى ذهن 
الإنسان" (ص  )633‏ يغدو السؤال الأهم هو كيفية بلوغ دي 
جؤ سِيء هناك ممارستان جوهريتان هامتان على حد سواء لبلوغ رَنْ. 
م يعينةة'الأن ان شاهي أمبلا كطبيطة أساسية على الشدمن 
التركيز على الحفاظ على طبيعته الشخصية. من جانب آخرء لأن 
طبيعة الشخص تُعرّف وتُدرك عبر فعلها فى الحياة اليومية» فعلى 
الشخص التحرى بعناية عن المبدأ الفاعل الحقيقي في الحياة اليومية. 
هكذاء يقول جؤ سي: 

الذهن يحتضن كل المبادئ وكل المبادئ تامة فى هذا الكيان 
الفردء الذهن. إذا لم يكن اطي قاور على إداية الله قلي 
يكون قادراً على تحري المبدأ إلى أقصاه. إذا لم يكن قادراً على 
تحري المبدأ إلى أقصاه. فلن يكون قادراً على المضيّ بذهنه إلى 
أقصاه. (ص 606). ْ 

المذهب المزدوج للحفاظ (على الصلاح) والتحري (عن المبدأ) 
يستند إلى التمييز بين الجوهر والوظيفة. الجوهر يشير إلى ما عليه 
شيء ماء والوظيفة تشير إلى كيفية فعل شيء ما. التمييز نفسه يعود 
في القدم إلى لاو تزو (120 1.80)» الذي ميز بين داو (الجوهر) ود 
(وظيفة الداو)» لكن مع جؤ سِيء يُطبّق التمييز على المبدأ. فالطبيعة 
البشرية الأساسية» أو المبدأ ‏ طبيعة الذهن ‏ كجوهرء هي رَنْ. لكن 
حسب جو سِيء وظيفة الذهن البشري هي الحب. بعبارة أخرى» إن 
وظيفة البشرية هي الحب. فالحب» كوظيفة لرَدُء يشتمل على 
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الفضائل الأخرى» وهو الأساس لعلاقات بشرية سليمة. يضع جؤ 
سي القضية كما يلي : 


الخاصيات الأخلاقية لذهن السماء والأرض أربع: الإبداع» 
والازدهارء والتقدّمء والحزم. بالتالي» في ذهن الإنسان هناك أيضاً 
أربع خاصيات أخلاقية ‏ تحديداً: رَنْء والحق, والمُلائمة. 
والحكمة ‏ ورَنْ يشتمل عليها جميعاً. في فيضها وفي عملهاء 
تكوّن مشاعر الحبء والاحترام» والتصرف السليم» والتمييز بين 
الصواب والخطأ. ومشاعر الحُنوٌ (2202هونصصده0) تسودها جميعا. 
رص 4 . 


طبيعة شىء ما تحدد وظيفته» ووظيفته تعبر عن طبيعته. بالتالى» 
كارن ينم وظيقة البسرية» فحديدا» العين حنسي الخاضياة 
الأخلاقية» والعمل حسب الخاصيات الأخلاقية هو التعبير عن رَنْ. 

إذا استطعنا حقاً تطبيق الحب والحفاظ عليه» سئئال عندها دفقٌ 
كل الفضائل وجذرٌ كل الأفعال الخيرة. هذا هو سبب أن في تعاليم 
المدرسة الكونفوشيوسية» يُحتُ الطالب دائماً على بذل جهد مستغرق 
ومستمر في متابعة رَنْ. (ص 534). 

هذاء بالتالى» هو الأساس الذي يقدّمه جؤ سِى للفلسفة العملية 
التكرص عي سالجود ف "الم نكن لقني وها كلانه هو كما زان : 
"أن تكون صادقاًء خالا عن الشسن» كيّساً وهادئاً هو أسابن تطبيق 
الحب. أن نحب الآخرين كما نحب أنفسنا هو الحب الكامل "© 


(6) كما مقتبس فى: مط زه عع دهاز 116 ,لإةطآ ممامظ8 عممع وات 
.209 .م ,(1962 رووعع 0113061 عط]' تعلعملا بوعاد) 
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مثالية لو سيائغشان ووانغ يان تغملغ 


التمييز بين المبدأ والقوة المادية مكن جؤ سِي من تمييز واقعية 
كل من الذهن والأشياء الخارجة عنه. فى المعواينات ملسي 
اهناو مقن بها عليه على المية! ركان إسبك رقنا بمقناان با 
شدد على تحري الأشياء. كان مثالياً بمقدار ما شدد على النهائى 
العظيم باعتباره كلا من الطبيعة الأساسية لكل الأشياء وجوهر الذهن؛ 
ولكن كان مادياً بمقدار ما أصرّ أيضاً على أن من دون القوة المادية 
التى تجسد المبدأ لن يكون ثمة شىء. كان ثنائياً فى كونه أقنّ بأساسية 
كل ف ل ولي وأكاق قار لضفه أ العيدا عق الأساسي. 


رغم أن كونفوشيوسية نُشَنْْ - جو كانت راسخة بصلابة في 
البلاط وأساساً للتعليم والخدمة الحكومية خلال سلالتي سُنْعْ ومِنُْغ» 
فذلك لم يكن من دون انتقادات. خصوصاً من لُوْ سْيانْعْشان (1139 - 
3) وطلابه الذين انتقدوا كونفوشيوسية نُشَنْعْ - جو لفشلها في 
تمييز أن المبدأ هو القلب ‏ الذهن (سن»» الذي تعطيه السماء لكل 
قحصن: را نهدا لبها لمن تدافا لو عارقى سر لقره فى أن 
تحري الأشياء والدراسة التفسيرية للكتابات الكلاسيكية د أن 
يجعلا الشخص حكيماً. لَُوْ أصر أنه لأن القلب ‏ الذهن هو النهائي 
الأعلى الذي يشتمل على كل شيء» فإِنّ الطريق إلى أن يصير 
الشخص حكيماً يكمن فى تفخص الذهن. وزعمه بأن "الكون هو 
ذهني وذهني هو الكون": يختصر فلسفته المثالية. 

لخوفهم من أن يؤدي التعارض المرير إلى انقسام الجماعة 
الكونفوشيوسية» فإِنّ صديقا مشتركأ رتب لهما لقاءً في معبد بحيرة 
الأوز في 1175 للتوفيق بين اختلافاتهما. لكنها كانت أكبر من ذلك. 
جو أصر على أن المبدأ هو النهائي الواحد الذي يجسد نفسه في كل 
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الأشياء الموجودةء وأنهء كقانون طبيعى» موجود فى الطبيعة وفى 
الكليوء النهو ليه من القاسية الالخرئه عدر على 1ن العو لا 
يمكن أن يكون ثنائياً؛ لا يمكن أن يكون كلا من الطبيعة والقلب - 
الذهن: المبدأ لسن سوى القلب.- الذهنخ». الذي يعاسس. من كل شىء 
ف الكوث. هذه العراتف النعافوينية التعلنة تكمن .وراء اكدلاتهما 
في النظر لكيفية تعلّم الإنسان أن يكون حكيماً. جو رأى أن التحري 
المستنفد للمبدأ في كل من الطبيعة والقلب الذهن هو الطريق 
الصحيح لتعلم أن يكون الإنسان حكيماً. وهذا التحري» بدوره. 
سيؤدي إلى تقدّم التطور الأخلاقي. لو من جانبه» أصر على أن 
الطريق الصحيح لذلك» لأن كل شيء يوجد ضمن الذهن» هو إنارة 
(ع8سنصنصس]11) الذهن. وكما أوصى مَنْعْزِي سابقاء ماهو مهم أولاء 
هو الحفاظ على الصلاح الأصلي النقي للذهنء وثانياء استعادة 
صلاح الذهن الذي تم خسرانه. 
وانغ ياتغملغ 

الاختلافات الأساسية هذه بين جؤ ولو لم يتم التغلب عليها 
أبدأ. مدرسة نُشَنْعْ - جو هيمنت لمدة ثلاثة قرون بحيث ظلت 
انتقادات لو مهملة بدرجة أو أخرى إلى أن أحياها والغ يالغمئغ 
 1472(‏ 1523). وهو الممثل الأكثر ألمعية لمثالية الكونفوشيوسية 
- الجديدة. بدعمه لموقف لُوء أصر وانغ على أنه "ليس هناك لا 
مبادئ ولا أشياء خارج الذهن" (ص 67)» وبتشديده على مدى 
تعارض هذه الفلسفة مع فلسفة جؤ سِيء فإنه أشار إلى أنه فقط 
عند التمييز بين ما ينتمي للذهن وما هو خارج الذهن» يمكن 
التشديد على تحري الأشياء كمفتاح لتهذيب رَنْ. التحري 
الإمبيريقى للأشياء» كما لاحظناء واحد من عمودين اثنين تستند 
إليهما فلبقة جو.بي: الدصامة الأخرى ‏ الحفاظ “على الذهن 
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الأصلي - كانت مقبولة تماماً من وانغ يانغمئغ» لكن لم يتم 
التشديد عليها من أتباع جؤ سِي. 

من بين أسباب صعود تعاليم وانغ يالُغمنغ خلال فترة سلالة مِنْغْ 
 1368(‏ 1644)» يبرز اثنان. أولاء اعتباراً من 1313 فصعوداء نال 
تأويل جؤْ سِي للكتابات الكلاسيكية الكونفوشيوسية وضع فلسفة 
الدولة الرسمية في الصين. وفضلاً عن عدم تشجيع الفلسفات 
الأخرى. فإِنّ هذا عنى أن فحوصات الخدمة المدنية كانت مؤسسة 
على هذه التأويلات. ولعدم الحاجة لترسيخ نفسها ضد الأنساق 
الأخرى القوية من الفكرء كانت هناك مساع متزايدة لتعزيز وتحسين 
الترجمات والتعريفات» وكان هناك اهتمام ضئيل بإعادة التفحص 
والتفكير فى المبادئ والمُحاجات الأساسية. لأن تأويلات جؤْ سِى 
للكونفوشيوسية» كما يشير وَنْغْ - نيت نُشان (صمك 4زه1وه181), 
الباحث الصيني الأسبق في أميركاء 'تفسخت إلى عبث مع ما سمّاه 
وانغ [ياتغمئغ] تفاصيل متشظية ومنفصلة وقطع متكسرة"' (ص 654)) 
فإنها لم تقدّم أساساً وافياً لمساعدة الناس على تشكيل فلسفة مقنعة 
للحياة. بالتالي» كان هناك تلقٌّ جاهز لفلسفة جديدة وصارمة كفلسفة 
وائغ يالُغمنغ. 

ثانياً» أتباع جؤ سِي» باتباعهم لتشديده على تحري الأشياءء 
وبتقليلهم من شأن التشديد على الحفاظ على الذهن الأصلي 
للإنسان. مضوا بعيداً عن التأكيد الأخلاقي» الذي كان السمة المميزة 
للفكر الكونفوشيوسي. وعندما حوّل والغ يالْغْمنْغ انتباهه حصرياً 
تقريباً إلى القضايا الأخلاقية» فقد بورك ذلك باعتباره عودة مرحباً بها 
إلى الاهتمام المركزي للفلسفة الكونفوشيوسية. 

فلسفة وانّغ يانُغمئغ تميزت باهتمامها بالقيم الأخلاقية. وهي 
تستند إلى دعامتين: (1) الطبيعة الكلية الشمول للذهن و(2) وحدة 
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المعرفة والفعل. وهذان المبدآن يؤسسان مذهب المعرفة الفطرية 
للخير. هذه الملامح في فلسفته تنعكس في القول التالي (ص 660): 


تعلم الإنسان العظيم يتكون تماماً من التخلص من التعمية الناجمة عن 
الرغبات الأنانية» لكى يجعل بجهده الخاص شخصيته الصافية جلية» 
ليستعيد الحالة الى كرون فيها جسداً واحداً مع السماءء والأرض» 
والعشرة آلاف شيء» وهي حالة كانت أصلا كذلك» وهذا كل شيء. إنها 
ليست شيئاً خارج الجوهر الأصلي ليمكن إضافته. ْ 


هناء لا يلجأ وانّغ إلى تحري الأشياء كجزء جوهري من تعلم 
رَنُ. ولا يميز المعرفة عن الفعل» لأنه يعتبر المعرفة الحقة فعلاً ينبع 
من الحب الذي يكون أساس الإنسانية. وحسب كلماته هو : "المعرفة 
هي بداية الفعل والفعل هو تتمة المعرفة. معرفة أن يكون المرء 
حكيماً تشتمل مسعئ واحداً لا غير. المعرفة والفعل لا ينبغي 
فصلهما" (ص 674). 

أساس توحيد المعرفة والفعل يكمن في تأكيد وانغ على القدرة 
البشرية للاختيار وليس على القدرة على المعرفة. المعرفة الفكرية من 
النوع المميز للعلوم يمكن بالطبع فصلها عن الاختيار والأخلاقية. 
لكن المعرفة العملية لقيمة الأشياء ليس لها معنى بمعزل عن الاختيار 
والفعل البشريين. عندما يعتبر الفعل أكثر أساسية من المعرفة» عندها 
يصير النوع العملي من المعرفة المطلوب للقيام باختيارات أكثر أهمية 
من المعرفة النظرية. فوق هذاء خيارات الشخص متجذرة فى المعرفة 
وتقاد بالأفعال التي تؤيد المعرفة. لهذا يستطيع والغ ياغمئغ الزعم أن 
المعرفة الحقة للحكيم تتكون ببساطة من التخلص من الأنانية وفي 
تجلي شخصية خيرة. وبترجمة ذلك إلى لغة الفلسفة الغربية 
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الكلاسيكية؛ فإِنّ فكرة وانغ هي أن الفعل أكثر أساسية من المعرفة» 
وكل المعرفة هي لأجل الفعلء» لأن الإرادة مَلّكة بشرية أسمى من 
العقل. 

فلسفة وانغ يالغمئغ تدكشف بأكبر وضوح في تأويله للتعلم 
العظيم (8ستصجدع.آ أد01 156)ء وهو النص الكونفوشيوسي 
الكلاسيكي الذي ألهم العديد من فلاسفة الكونفوشيوسية الجديدة. 
نص التعلم العظيم يتكون من تصريح وتفسير للأوتار الرئيسة الثلاثة 
والأسلاك الثانوية الثمانية. الأوتار الرئيسة الثلائة هى (1) تجلى 
الشخصية الصافية و(2) حب الناس» و(3) الإلتزام 2 26 
عندما سُئل عن معنى "تجلي الشخصية الصافية" أجاب وانغ 
الْعْمِنُْغْ , "الإنسان العظيم يعتبر السماء والأرض والعشرة آلاف شيء 
جسداً واحداً. إنه يعتبر العالم عائلة واحدة والبلاد شخصاً واحداً. أما 
من يحدثون شرخاً بين الموضوعات» ويميزون بين النفس والآخرين» 
فهم أناس صغار" (ص 659). 

التفكير الكامن وراء هذا الزعم هو أن كل الأشياء أجزاء متكاملة 
في كل واحدء كما أن الأطفال والعائلة والأب هم فعلا عائلة واحدة. 
فى العائلة» تكوّن رابطة الحب العائلى النابعة من رَنْ الشخص - 
الفرد وحذة العائلة الواحدة.. في العالم» رابظة الحب الكبير النايعة من 
رَنْ الكون تخلق الوحدة. في 'الإنسان العظيم" يُدرك رَنْ الكون 
باعتباره رَنْ الفرد. مانحاً الوحدة لكل الأشياء. 
عندما سُئل لماذا يتكون تعلم الحكيم من حب الناس» أجاب 
وانغ : 

تجلي الشخصية الصافية يتكون من حب الناس» وحب الناس 
هو الطريق لتجلى الشخصية الصافية. بالتالى» فقط عندما أحب أبي» 
رابك الاخوين وان كل الثادىاللمتطيع سانا تكوية بسنل 


5252 


واحد مع أبي» وآباء الآخرين» وآباء كل الناس. (ص 660). 
الشخصية الصافية تشير إلى النقاء الأصلي وصلاح 

الطبيعة البشرية الأولية. حسب وانّغء هذا الصلاح الأصلي 

يتكون من الحب» وهو حب نافذ وكلي يتكون وينبع من 

المبادئ الأساسية لكل الأشياء. عندما تكون الأشياء في تنام 

يتكاملون أيضاً. يمكن رؤية ذلك في واقعة أنه عندما تتجلى 

الشخصية الصافية للحب» تتكامل الفضائل الثابتة» وتتصوبف 

العلاقات البشرية. هذا سبب أن وانغ يالغمئغ يمضي قدما 

ليقول : 

كل شيء من الحاكم» إلى الوزير» والزوج. والزوجة» ومن 
الأصدقاء إلى الجبال» والأنهار, والكائنات الروحية؛ والطيور» 
والحيوانات» والنباتات يجب أن تحن حقاً لكي أدرك إنسانيتي التي 
تكوّن جسداً واحدأً معها. وعندها ستتجلى * شخصيتى الصافية تماماء 
وسأكون فعلاً جسداً واحداً مع السماءء 0 والعشرة آلانف 
شيء . (ص 1). 

عندما سل عن الوتر الرئيس الثالث» أي لماذا يتكون تعلم 
الحكيم من الالتزام بالخير الأسمى» أجاب والغ: 

الخير الأسمى هو المبدأ النهائي لتجلي الشخصية وحب الناس. 
الطبيعة الموهوبة لنا بواسطة السماء نقية وكاملة. واقعة أنها ذكية» 
وثمينة» وغير محجوبة» دليل على فيض وانكشاف الخير الأسمى. 
إنه الجوهر الأصلى للشخصية الصافية المسماة معرفة فطرية للخير. 
(رص 1 . 

وانغ يانْغمِئُْغ اتفق مع التقليد الأقدم بأن كل الأشياء حاضرة في 
رَنْء الذي هو أساس الطبيعة البشرية» وبالتالي» لأجل بلوغ الكمال» 
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على الناس تهذيب هذه الطبيعة الأساسية. انطلاقه من هذا التقليد 
يكمن في إصراره على أن لا شيء خارجياً مطلوب لبلوغ هذا الكمال 
لأن الطبيعة البشرية الأساسية نقية وكاملة بذاتها. معرفة الخير هى 
ببساطة فعل الخير» ومعرفة الخير متضمنة في الطبيعة البشرية 
الأساسية باعتبارها رَنْ. بالتالي» كل ما هو مطلوب هو توسيع هذه 
المعرفة الفطرية للخير إلى كل مجالات الفعل. وكما يقول وانغ 
ياتغمنغ : 

هذا هو المقصود ب "تجلى الشخصية الصافية على امتداد 
الأفيراظونية "تان التفصيرو د" ني العايلة 0 بو "قي 
الدولة" و"جلب السلام إلى العالم". هذا هو المقصود ب "التطوير 
الشامل لطبيعة الإنسان" . (ص 661). 


داى جن 

فلسفة الكونفوشيوسية ‏ الجديدة حسب وانغ يالغمئغ شددت 
على أهمية المبدأ على حساب المادة» ورفعت "العقل الأولى' فوق 
المشاعر. في القرنين السابع عشر والثامن عشرء كان هناك رد فعل 
ضد هذه العقلانية والمثالية» وصار يُشدد أكثر على الإمبيريقية» سواء 
فى دراسات الطبيعة البشرية أو فى دراسات الأشياء الإمبيريقية. 
الدراسة الإمبيريقية للأشياء» التى تتميز بتحرٌ مفصل متأن.» صارت 
تعتبر طريقاً للحقيقة. في الوقت نفسهء فإنّ مشاعر الأشخاص كما 
تتبدى في العيش اليومي» أكثر من الطبيعة البشرية الفطرية» صارت 
تعتبر مصدراً حقيقياً للأفعال البشرية. بسبب هذا الرفض للميتافيزيقيا 
الأخلاقية للكونفوشيوسية ‏ الجديدة لدى سنغ ‏ منغ» فإِنَ داي جَن 
 1723(‏ 1777) الذي يعتبر بوجه عام الأعظم بين فلاسفة 
الكونفوشيوسية الإمبيريقية فى زمانه» لا يعتبر أحياناً من بين 
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الكونفوشيوسيين الجدد. لكن بالتأكيد كان له نفوذ عظيم على 
الدراسات الكونفوشيوسية. انتقالته الإمبيريقية القوية تتبدى في القول 
التالى : 


الشىء هو شأن أو حدث. عندما نتحدث عن حدث» نحن لا 
نمضي إلى ما وراء الشؤون اليومية مثل الشراب والطعام. فإهمال هذه 
والتحدث عن المبدأ ليس ما قصده الحكماء والأشخاص البارزون 
القدامى بكلمة مبدأ. (ص 713). 


هذه الإشارة تبين بوضوح نفاد الصبر الإمبيريقي مع التأمل 
الميتافيزيقى والاستبطان (05ناءءم12:05) المثالى. كان داي جن مهتمًا 
بالميادئ الى يمك اقشافيا إتبيريقيا ف الأكنياءه والمشاضر: 
والاأفسال» ]نذا الخيادي البكرةة تكاس بالسية كته راف قينا نا 1 
يعني أن داي جَن رفض مفاهيم ومبادئ الفلاسفة الأبكر لمرحلة 
سلالة سنّغ» لكنه أوّلها بالأحرى بطريقة بحيث لا يتم إغفال ما هو 
متعين وجزئي. يمكن رؤية هذا إما كتخل عن تعاليم تُشَّنْْ - جو ولو 
- وانغ» أو موازنة للكونفوشيوسية الجديدة» والنزول بميتافيزيقياها 
إلى مستوى إمبيريقي قابل للتثبت. هذا أيضاً تمهيد للطريق أمام العلوم 
الإمبيريقية الفيزيائية والبسيكولوجية» التى جاءت لاحقاً. واقعاًء الكثير 
من عمل داي جن يعتبر غالباً علمياً أكثر مما هو فلسفي بسبب تحريه 
الدقيق في الأشياء الجزئية. 1 

التشديد فى هذه الفترة المتأخرة فى الدراسات الكونفوشيوسية 
ابعدر عل الطبيعة البشرية: الى ظلت تعتير مصدرا للاخلافية. 
بالتالى» فإِنْ موضوعات التحري الأولية استمرت أفعال الكائنات 
النشريةه والمقولات الستسميلة فى عله السعريات مانت العادقة 
أولياً. هذا يعنى أنه بدل تصنيف تحصن العلاقات بين مكونات 
الأشياء 56 تم تصنيف وتحري الأفعال البشرية والعلاقات بين 


000120 


الأشخاص. عندما يتم تحري الأشياء الخارجية» من المهم. مثلاء 
معرفة ما هي النيوترونات» والبروتونات» والإلكترونات» وكيفية 
ارتباطها مع بعضها. لكن عند تفخص الأخلاقية» ففضائل البشرية: 
الحق» والصدق» والمُلائمة» والحكمة» يجب أن تُعرف» ويجب 
تحري العلاقات بين هذه الفضائل من حيث العلاقات المبدثئية بين 
الأشخاص. 


على امتداد التقليد الكونفوشيوسي المبكر تم اعتبار الكائنات 
البشرية كفاعلين أخلاقيين» واعتبار المجتمع كمؤسسة أخلاقية» 
الموضوعات الأولية للمعرفة. في تقليد الكونفوشيوسية الجديدة» 
كانت هناك محاولات لتقديم إسناد ميتافيزيقي لهذه النظرية يعتبر 
الأخلاق موضوع الاهتمام النهائي. بالنسبة لداي جَن بدا أن بعض 
الكونفوشيوسيين الجدد سمحوا لميتافيزيقيا الأخلاق» أكثر من 
الأخلاق نفسهاء أن تصير الموضوع ذا الأهمية المبدئية. وهذا ما 
اهتمّ بتصويبه» لأنه اعتبر العلاقات الأخلاقية بين الناس والفضائل 
الأخلاقية ذات أهمية أولية» وميتافزيقيا الأخلاق ثانوية. وكما هى 
الحال بالنسبة إلى كل الكونفوشيوسيين» فإِنّ اهتمام داي بن الأولي 
كان السؤال الأخلاقي عن كيف نصير ختّرين» وليس بالسؤال 
الميتافيزيقي عن ما هو الخير. 


أسئلة للمراجعة 
1- كيف أثرت الداويّة والبوذية الصينية فى تطور 
الكونفوشيوسية الجديدة؟ 


2 - كيف يقدم مفهوم جؤ ذُنِْي عن النهائي العظيم (تايُجي) 
أساساً للكونفوشيوسية الجديدة؟ في جوابك» اشرح كيف يدمج هذا 
المفهوم ملامح من الداويّة؛ وين - يالغ» ونظرية العناصر الخمسة. 
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وكيف يميز الاهتمام الكونفوشيوسي في الأخلاقية. 

3 - ما هو مفهوم الأخوان تُشَنْعْ عن المبدأ؟ كيف يختلف عن 
مفهوم جو ذُنِْي عن النهائي العظيم؟ ما الذي يعنيه القول» "إنسان 
رَنْ يشكل جسداً واحداً مع كل الأشياء من دون أي تمايز"؟ 

4 ما هو حل جؤ سِى لمشكلة العلاقة بين الخير والشر؟ هل 
نظرينة عن آولوية الميذا (لن) غليالقوام:المادي (لكى) بشلبنية* نفل 
تساعد تمييزه بين الطبيعة البشرية الأساسية والثانوية؟ 

5 - كيف يفسر وانّغ يالغمنغ "تجلي الشخصية الصافية"» و 
"حب الناس"» و"اتباع الخير الأسمى"؟ 
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الفصل (لثاني واتعشرون 


الفلسفة الكورية 


مقدمة 

تطور الفسفة الكورية تأثر بشكل كبير بالفكر الصيني» خصوصاً 
خلال الفترة المبكرة عندما كانت الثقافة الصينية أكثر تقدّما بكثير من 
الثقافة الكورية. كل الطرق الثلاثة العظيمة لفكر الصين» تحديداًء 
الداويّة» والبوذية» والكونفوشيوسية» تم توصيلها إلى كوريا خلال 
الفترة من القرن الثاني إلى الرابع م.» مع الكتابة الأيديوغرافية'*) 
(عنطم2ع1460) الصينية» والعلم». والطبء. والموسيقىء والفنون» 
والعادات الاجتماعية. بدايةٌ» كانت كوريا ببساطة متلقيةً للكثير من 
الطرق المتقدمة الصينية للفكرء لكن مع زمن وُنْهِيو (0إطه7/0) (627 
- 686)» وهو ربما أشهر مفكر بوذي كوريء بات المفكرون 
الكوريون يقدّمون مساهمات أصلية لفكر شرق آسيا مؤثرين 
بالتطورات الفلسفية في كل من الصين واليابان. رغم أن المفكرين 
الكوريين قاموا بمساهمات أصلية في الفكر الداويٌ» ولأن مساهماتهم 
الأكثر أهمية كانت في الفكر البوذي والكونفوشيوسيء فإنَّ هذا 


(#) الكتابة بالرموز أو الصورء كالكتابة الصيئية والهيروغليفية. 
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الفصل سيركز على فكر اثنين من المفكرين البوذين» وُنْهيو 
(منزطده/ا) وتشئل (البسهن©)  1158(‏ 1210)»: ومفكرّين 
كونفوشيوسيين اثنين» بي تتئؤيغيّ (علإهلاه”1 1ل)  1501(‏ 1570) وبي 
يُلْفّك (#امعلدط ظا) (1536 - 1583). 
وُنْهيو 

على عكس العديد من زملائه» لم يذهب وُنْهيو أبداً إلى الصين 
للدارسة أو الممارسة. حسب قصة شهيرة» بينما كان فى طريقه إلى 
العدين لبجد معتما ويدملم أكقر عن البرذية»: لتك له يقن 
درامية”'2. فبينما كان يرتاح ذات مساء في نهاية رحلة نهار طويلة 
شاقة» انهار بسبب العطش. وعندما تلمس الأرض حوله؛. وجد 
زَبديّة. بمعجزة» احتوت ماءً جديداً عذباًء» يطفئ الظمأ. عندما استيقظ 
في الصباح التالي» رأى أنه أمضى الليل في ضريح قديمء وأن 
"الرّبدية" كانت جمجمة متكسرة مليئة بماء آسن مليء بالديدان. 
ممتلئاً بالتقزز مما فعله الليلة الماضية صار وُنْهِيو مريضاً وتقيّأ كل ما 
شربه. لكن الصدمة والتقزز فتحا أمامه الطريق للفهم» لأنه أدرك أن 
الزبدية والماء نفسه الذي كان عذبا ومنعشا قبل ليلة هو الآن مقزز 
تماماً. الاختلاف الوحيد كان في إدراكه له؛ فذهنه هو الذي جعله 
علب عرزة اشتور ا من أحرى. لد كانيع هده الاستشان عن لاه 
ورك أن لمن عليه اللذهات الآن إلى الصير لكر على عانم 
والحادثة ألهمته أنْ التفكير هو ما يولد الخيّر والسيئع والحياة 
والموت. كان مولعاً بإخبار تلامذته أنه من دون التفكير ليس هناك 


(1) فهمي ل وونهيو (108[0) يدين بالكثير إلى إينسو شو (020 1اقلا)» روبرت 
باسويل ([أء#اقنا8 806616)» لويس لانكاستر (3289167آ واباع.]) وسانغ با بارك عمسك5) 
ابوط عوظ . 
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كُونُء ولا بوذاء ولا دَرْما. كلهم واحدء وهذا الواحد فارغ. 

واقعاء بمرورة بخبرة الاستدارة هذهء غاد وُتهِيو إلى كوريا حي 
أمضى بقية حياته في الدراسة والتعليم» جاذباً العديد من الطلاب 
وكاتباً أكثر من ثمانين بحثاً. لم يقم بوضع فلسفة كورية بوذية فريدة» 
ولكن بعض كتاباته أثرت في مفكرين بوذيين في الصين وفي اليابان. 
إشارته في استنارته بأن "كل شيء واحد والواحد فارغ" تعكس ما 
سيصبح أساسٌ ميتافيزيقياء وتحديداًء مبدأ التأويل الكلّي لكل شيء. 
إشارته بأن "التفكير يولّد الخيّر والسيئ» الحياة والموت» وأنه من 
دون تفكير ليس هناك كونء ولا بوذاء ولا دَرْما" عكست نظرته بأنْ 
فى الأصل هناك ذهن واحدء وأن الضلال والاستنارة ينشآن فقط فى 
الذهن تببجة للأفكان والمشاغر, ١‏ 


لوضع حد للحيرة الناجمة عن كل التعاليم المختلفة» حيث كل 
منها يزعم أنه التعليم الحق لبوذاء بدأ وُنْهيو دراسة منهجية لكل 
التعاليم والمدارس البوذية التي جلبت إلى كوريا. بعد سنوات من 
الدرس أدرك أنه في سّوترا إكليل الزهور وسّوترا يقظة الإيمان 
يستطيع العثور على أساس لمصالحة الاختلافات بين شُتّى التعاليم. 
كانت هذه المحاولة لتوليف المدارس والتعاليم المختلفة في تعليم 
بوذي موحد واحد ناجحة بحيث إن الحكومة كرمته بعد موته باعتباره 
'مُعلماً وطنياً ألّفَ بين النزاعات"» وهو التكريم الأعظم الذي يمكن 
أن يناله معلم بوذي. 

لرؤية الأساس المنطقي الذي استعمله وُنُهيو لمصالحة 
الاختلافات المذهبية بين التعاليم والمدارس المختلفة» نحتاج للنظر 
في مؤلفه بحث في المقاربات العشر لمصالحة الجدال المذهبي 
(2ه81 ممع ة ز112 متم الذي كتب بصورة معبرة لغرض تحقيق 
التآلف , بين الاختلافات المتعلقة بالمذهب البوذي. هناك يطبق 
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ميتافيزيقيا التأويل ليبين الغياب الأساسي للتعارض بين التركيبات 
المفهومية المعارّضة اعتباطياء والتى ف وشجعت على المناظرات 
بين الطوائف المذهبية المختلفة فى بوذي شرق آسيا. بمواصلته على 
أساس استبصاره في وحدة كل الأشياء» لأنها تنبع من ذهن واحدء 
استطاع وُنْهيو مناغمة التأويلات المتباينة العديدة للبوذية باعتبارها 
تعليماً واحداً موحداًء لأنها جميعاً تجليات للتعليم الحق الواحد 
الأصلي نفسه. 


لدحر الضلال الذي ينشأ من الذهن الواحدء. الخطوة الحرجة 
الأولى هي إيقاظ التطلع إلى الاستنارة. فهذا التطلع هو الذي يستطيع 
أن يقود بمهارة الذهن الضال خارج تمييزاته المتجذرة في التوق 
الضال. بسبب إقراره بأهمية هذه الخطوة الأولى؛ كتب وُنْهيو شرحاً 
رائعاً على 51 أشفغوساء يقظة التطلع 1ه ع قتمععلة تم ) 
(دهغهأمد4. ويبدأ فيه بملاحظة أن ماهية المّركبة العظيمة )0:68) 
(اءنطء؟ (مهَايانا) توصف باعتبارها فارغة تماماً وغامضة تماماً. لكن 
بغض النظر عن درجة غموضهاء كيف يمكن أن تكون في كل مكان 
الأ هنا شيك الطراهو الحديزة الاق كهنا ادروشفين: النقل عر درس 
فراغهاء فهي لا تزال حاضرة في أحاديث الناس. 


بسبب تعاطفه العظيم مع الآخرين» كان أشفغوسا مكتتباً بسبب 
تحول أذهان الناس بسهولة» عبر تحريكها بريح الجهل والضلال. 
كان مغتماً لأن الطبيعة الحقة للاستنارة الأصلية» التي تنام في حلم 
طويل» يصعب إيقاظهاء لهذا كتب بحثاء يبسط المعنى العميق لتعليم 
بوذا. حسب وُنُهيوء فإِنْ أشفغوسا أراد للممارسين أن يتوقفوا عن 
عخلق أشياةوهمية والعودة إلى مضدر الذعن الواحد. غير كشفا كل 
من الضلال والاستنارة في ذهن الإنسان» يعلم النص أن الحكمة 
الكاملة هي مهايانا. هذا المبدأء القائل بجانبين في ذهن واحدء يعلنه 
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وُنْهيو باعتباره جوهر النص. بعدها يمضي إلى القول إنه إذا تم فهم 
هذا المبدأ بوضوح في كل عمقه» فإِنَ الحيرة الموجودة في المدارس 
المختلفة والتعاليم العديدة لن تظهر أبداً. بالأحرى» بفهم هذا المبدأ 
العميق» هذه التشوشات يمكن دحرها. 


تُشِئْل  1158(‏ 1210)» هو المفكر الأكثر أهمية في نطاق بوذية 
سُن (نشان/ سُن) الكورية» بدأ مسيرته في وقت كان المجتمع 
البوذي في حالة أزمة. في نهاية مرحلة سلا (51!2) وبداية مرحلة 
كُريو (50510): كانت البوذية فسدت بسبب النوازع الدنيوية 
وانخرطت في ممارسات خرافية مختلفة. قراءة البخت» وتقديم 
الصلاة والشعائر للنجاح في المساعي الدنيوية أمست أمرأ شائعاً. 
العديد من الرهبان والراهبات التحقوا بِسَّنْعا (538808) لدوافع 
مشكوك فى نزاهتها. كان وقتاً للقادة البوذيين المهمين فى المرحلة» 
والأعدر أهمية بيديم تككل» لسعو إلى اتصحييم» وكتقية “وإحياد 
البوذية الكورية. كمفكر لامع كرس نفسه على حد سواء للبحث 
الدراسي» والممارسة» والتعليم» فإنٌ نُشِئُل لاحظ الخصومات 
العميقة العى قصلت المدارس الفلسفية غايو (ه6) من مدارس 
تارينة الثامل» كيعكلة سادة عليه الها 


المذارسسن الفلسفية؛ يعشديدها على دراسة شوثراء كانت 


الأرثوذكسية الراسخة للبوذية لأكثر من قرنين عندما دخلت شان إلى 


(2) الكثير من فهمى ل تشينول (اناهنط©) مأخوذ من: آاء/587نا8 .8 أرعطم 1 
28 :21 ,لالجتامصه1!) موك زه بره[ وروء دما اسان تععممتفلمهظ 6[ علعو8 وداءه1 


.(1991 رووعء2 اتدجدآط 01 لإاأووع الملا ,عأنا ك1 
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كوريا كبوذية سن (508) في القرن التاسع. امتلكت مراكز رهبانية 
حضرية كبيرة وكانت محمية بعلاقاتها القديمة الرسوخ مع الحكومة. 
منذ تكوين مملكة سلا المتحدة في 668 م.» صارت البوذية» في 
الواقع. دين الدولة» وكانت محمية ومرعية من الحكام. مهكذاء 
عندما ظهرت سُّنء لم تملك الوقت لتطوير نسقها ومؤسساتها 
الخاصة» كما فعلت ثُشان فى الصين. بدل ذلك» انصهرت فوراً فى 
نام نبي لين ال شاب قينا :د الناذمل الجلكن كالسةارضى 
الأخرى. ١‏ 


جماعات ثشان في الصين تأسست في القرنين السابع والثامن 
الميلاديين بواسطة أساتذة التأمل الذين رفضوا ما اعتبروه نوازع مفرطة 
في البحثية الدراسية في المدارس الفلسفية» نوازع رأوها معارضة 
لبلوغ الاستنارة. بتشديد تركيزهم الفريد على بلوغ الاستنارة عبر 
الممارسات التأملية» فإِنْ مدارس نُشان بدأت بانتقاد دراسة النصوص 
المقدسة والتفكير الفلسفي كعوائق أمام ثيل خبرة الاستنارة. أساتذة 
سن المبكرين فى كوريا قلدوا أساتذة نُشان فى نقد مدارس سوترا 
باعتبارها مُنبتّة الصلة ببلوغ الاستنارة. 


عندما ظهرت المدارس الجبلية التسع ل سن أول الأمر في 
كوريا في القرن التاسع» فإنها سعت لنمذجة نفسها على الخطوط 
نفسها لأديرة خلفاء مازُو (21320) في الصين» وإِنْ بطرق أخرى. 
أقاموا أديرتهم في الجبال مع رهبان يعملون في حقول حولها 
معتمدين على أنفسهم اقتصادياً. لكن في كورياء فإنْ سن لم تستطعء 
بسبب رعاية الدولة والانصهار فى البوذية الراسخة» أن تكون 
مستقلة» كحال ثشان فى الصين. هكذاء على امتداد مئة سنة من 
لأسي الجدارين التعلية الفسعة التق كسد أن خرن فى ونيا 
استطاعت بالكاد التمايز عن المدارس الأخرى. العديد من رهباق 56 
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ارتدوا الحلل الباذخة نفسهاء وعاشوا في المعابد الباذخة؛ واستمتعوا 
بكل أصناف الطعام» وكان لديهم سبيل إلى القوة المتمركزة في 
البلاط الملكي. 

رغم الانصهار التدريجي لسن في مدارس بوذية سوترا 
الراشطة» كانت هناك متافيية عنادة بين سين وهدارس شوتر مكذ 
البدء؛ ولم يكن لأي منها رغبة بأن تكون لها أي علاقة مع الأخرى. 
مدارس سوترا أصرت على دراسة سوترا لعشرين أو ثلاثين عاماء 
لأجل أن يصير الشخص بالتالي تدريجياً بودا. مدارس سن بدأت 
بمقدّمة أن الشخص أصلاً بوداء وأن كل ما عليه فعله هو اكتشاف 
ذلك عبر التأمل الشخصي. فدراسة سوترا لا صلة لها بالاستنارة. وقد 
كان تُشِئّل أول من حل هذا الصراع بين المقاربتين في خبرته 
الخاصة؛ وناغم في ما بعد بينهما في البوذية الكورية. 

كان لتْشِئُل ثلاث خبرات استئنارة في حياته جميعاً حدئت إبان 
قراءته للنصوص. الأولى جرت بينما كان يقرأ سوترا المنصة لبطريرك 
نُشان السادس (هْوَيْننْع)» والثانية كانت بينما كان يقرأ سوترا أَقَتَمْسَكا 
(2كلدوسة3؟4).» والثالثة كانت بينما كان يقرأ السجلات لأستاذ نُشان 
داهُوّي (نناطه1). كوّن نضًا سوترا المنصة وسجلات داهْوّي» نصّين 
كلاسيكيين لتقليد نُشان/ سُنء بينما سوترا أَقْتَمْسَكا النص الأساسي 
لمدرسة هواوم (دهة11) هوايان (5هنزه111). أكثر مدارس سوترا 
تأثيراً في كورياء يكشف انخراط نُشِئْل الشخصي في كل من الفهم 
الفلسفي والممارسة التأملية. 

بعد خبرة استنارته الثانية» قرر أن كلمات بوذا التي تكلمها فعلياً 
هي السوتراء لكن ما يوصله البطاركة مباشرة إلى الذهن هو سُن. 
ليس من الممكنء كما رأى. أن يكون ذهن وكلمات بوذا على 
خلاف مع تلك التي للبطاركة. المشكلة هي أن هذا يشجع على 


0 


مقاربتين تستنزفان وقتهما فى جدالات ونزاعات عقيمة» وكل منها 
تشعر بالراحة في ما تعودت علي بدل التوغل في الجذر الفعلي. 

"التوغل في الجذر" يغدو ممكناً عندما يصير الممارس 
المجتهد الذي هذب عقله» مطلعاً أولاً» عبر الممارسة التأملية» أن 
الدقة الأساسية لذهنه الخاص لا يمكن إمساكها فى كلمات وحروف. 
بعدهاء ابتراسة التطتوض؟ يدعي عليه التمبيل بأن ماهية :ووظيقة ذهته 
افسنا سيوف :تيع وتات الواقع سه هذا شيجل من الميكن 
إدراك القدرة الفعالة لتأويل الظواهر بالظواهرء والوظيفة المؤثرة 
للحكمة والتعاطف المكتسبين بواسطة وعى الهوية النهائية لكل 
الأشياء. بهذه الطريقة» لا تكون الدراسة زكدره اهتمام بالمفاهيم بل 
تصير طريقاً لبلوغ الاستنارة. 

هذا الإصرار على الذهن الواحد والواقع الواحد وهوية الذهن 
الواحد والواقع الواحد أمر مركزي لطريقة تُشِمْل في الممارسة إضافة 
لطريقته لحل النزاع بين مدرستي سّن وسُوترا. الذهن الواحد يعني أن 
كلا من الذهن الضال والمستنير هما الذهن نفسه. الذهن الضال غير 
فصنل غن: التمق التسعير والسعي. غين منقص عن ' الال فهيا 
الذهن نفسه. الذي هو في داخلنا؛ ليس هناك شىيء خارجي يجب 
البحث عنه أو إدراكه. ْ ْ 

لكن إذا كان كل من الشسخص العادي والقديس لهما الذهن 
الواحد نفسه»ء لماذا نعتقد بأنهما مختلفان؟ كان تُشِئُل واعياً بهذا 
السؤال وفهم أنه رغم أن الذهن الحقّ هو أصلياً نفسه في كل من 
القديس والإنسان العادي. يظل هناك فرق بينهما. تُشِئُل فسر 
الاختلاف والتشابه بالقول إن الذهن الحق هو أصلياً الذهن نفسه فى 
القديس والإنسان العادي» ولكن لأن الإنسان العادي يصادق على 
حقيقة الأشياء المادية بالذهن الزائف» فإنه يخسر الطبيعة النقية ويصير 
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متغرباً عنهاء بالتالي لا يمكن للذهن الحق أن يظهر. لكن إذا كان 
الذهن الحن له يكاب + كيف نعرف أنه موجود في الشخص العادي؟ 
نُشِئُل يقول إنه كما أن ظل الشجرة في العتمة» أو تدفق النبع تحت 
الأرضء» لا يمكن أن يُرى ولكنه موجود. هكذا فإنّ الذهن النقى 
للإنسان العادي يوجد حتى عندما يكون محجوباً بسبب الضلال: ْ 

لكن هذا يثير سؤالاً آخر. فعندما يكون الذهن الحق محاطاً 
بالضلال» يصير ذهنا عادياً» فكيف يمكن عندها لشخص أن يدحر 
الضلال ويصير قديسأً؟ جواب تُشِئّل هوء 'عندما لا يكون هناك 
مكان للذهن الضال. فذلك هو بودي”". سَمْسارا ونرفانا تظلان دائما 
متساويكين. المكان حيتث ليس للذهن الضال مكان يُسمى الوعي 
المضيء. ويتم الوصول إليه بتفريغ الذهن من كل تمييز. مثلآء عند 
الإصغاء إلى صوت فإن هناك صوتّ وذهنَ سامع. لكن إذا دخل 
الشخص فعلاً في الصوت. فإنّ التمييز بين الذهن والصوت يتوقتف 
والشخص يصير الصوت. 

أحد الأمثلة التى يعطيها نُشِنّل مرات عدة هو مثال البركة 
المتجمدة. فرغم أننا رك أن البركة المجمدة هي ماء كلياء إن 
حرارة الشمس ضرورية لإذابتها. رغم أننا واعون بواقعة أن الإنسان 
العادي هو بوداء فإِنْ قوة الممارسة ضرورية لتهذيب وعينا بهذا. 
عندما تذوب البركة» فإِنَ الماء يتدفق بحرية ويمكن استخدامه للري 
والتنظيف. عندما يتم إخماد الانقسامات الزائفة للذهن عبر الممارسة» 
فإِنْ الذهن سيغدو مضيئا ديناميكياء وستتجلى وظيفته بالذكاء الثاقب. 
ليس الجليد سوى ماء متجمد» والذهن الضال ليس سوى ذهن نقي 
مُعمَى بالجهل. 


هذا يعنى أن الاختلاف بين الكائنات العادية والبودات هو أن 
(*) فهم الأشياء عند بودا. 
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الكاتنات العادية ضالّة بالنسبة للذهن الواحد» مولّدة لأدناس لا حدود 
لها. أما البودات فاستيقظوا على الذهن الواحد وولدوا وظائف جليلة 
لا حدود لها. رغم أن هناك اختلافاً بين الضلال واليقظة» فكلاهما 
جوهرياً مشتقان من الذهن الواحد. بالتالى فإِنْ البوذانية -8008) 
(660ط 5 يمك الور علبها عرو عن الذهرة الضان: 


استعمال ذهننا الضال بمهارة لبلوغ الاستنارة 


يؤكد نُشِئُّل استحالة العثور على الاستنارة بمعزل عن الذهن» والذي هو 
بالنسبة لإنسان يبحث عن الاستنارة دائما ذهن ضال. المثال الذي يعطيه هو 
مثال شخص يقع على الأرض وينهض ثانية باستعمال الأرض. محاولة 
النهوض ثانية من دون الأرض ستكون مستحيلة. بالطريقة نفسهاء يعلّم أن 
علينا استعمال ذهننا الضال لكي نخرج من الضلال. فذهننا الضال هو ما 
يتوجب إيقاظه على واقعة أثنا أصلاً بودا. واقعاً. كما يصرٌ تُشِيُل مرة بعد 
أخرى» ليس هناك سبيل سوى استعمال ذهننا الضالٌ بمهارة لتيل الاستنارة. 


بسبب تحاليلها المعمقة» وإعادتها لصياغة ميثودولوجيات دراسة 
وممارسة سن (505)» فإِنْ أعمال نشِئُل دُرست بجدية في أديرة سن 
الكورية وصولاً إلى وقتنا الحاضر. تُشِئْل دمج أيضاً طريقة غُوانهوا 
(دسطصة6) (عُتْغان) (مهوه00) في ممارسته. خالقا صورة من 
التأمل تُعلّم في سن الكورية حتى اليوم. 

نُشِئْل حول أيضاً سن الكورية بتصميمه على المناظرة بالطرائق 
التدريجية والمفاجئة فى الممارسة والاستنارة. باستلهامه من 
المعالجات الصينية لهذا التواضوع: والآكثر أهمية بينها تلك التي 
لداهُوّي (ذناطه0)  1089(‏ 1163)» خرج تُشِئُل بمبدأه الشهيرء "إنارة 
مفاجئة متبوعة بممارسة تدريجية". هذا المبدأ صار مبدأ مرشدأ 
ل ري 2 
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مساهمته الرئيسة الأخرى كانت محاولته لدحر الفساد الذي دب 
في الجماعة البوذية. لخلق جماعة جديدة من الممارسين المنضبطين 
الأنقياء الذهن عميقاً فى الجبالء فإنه أسس دير كدو ائنسا 
(22853تاق8 010 56) فى د جُعْىَ » حيث أسيين: حركة جديدة ضمن 
البق الكرريء: ستاها جفاعة ' ممادي وزتسا". البوم طناك على 
الأقل ثمانية عشر دير سَينْعْوانْعْسا في كوريا حيث لا تزال الخطوط 


العامة لتَشِئُل متبعة. 


الكونفوشيوسية ‏ الجديدة الكورية 

رغم أن الكونفوشيوسية دخلت على وجه الاحتمال إلى كوريا 
مبكرة منذ القرن الثالث الميلادي» فإنها لم تنئل التأثير الذي للداويّة 
أو البوذية في القرون الأولى. البوذية» بالطبع» كانت دين الدولة 
وسيطرت على السياسة الكورية منذ فترة سلالة سلا حتى بدايات فترة 
سلالة يي» حيث حلت محل الكونفوشيوسية الجديدة باعتبارها 
أساس الثقافة » والسياسة» والمجتمع الكوري. 


الكونفوشيوسية ‏ الجديدة الكورية ركزت على فلسفة المبدأ 
والطريق ليتعلم المرء أن يكون حكيم””. الانضباط التأملي وتهذيب 
الذات» المؤسسان على فلسفة مبدأ نُشَنْْ - جو المستندة إلى النهائي 
العظيم الفاعل عبر نُشِي والقلب ‏ الذهن» هيمنا على الممارسة 
الكورية. النزوع الكوري لملائمة الاختلافات» وتحويل الثنائيات إلى 
أنساق أحادية من الفكر تجسد بواحد من أعظم الباحثين في القرن 
السادس عشرء سو كيُنْغْ ‏ ذُك امك هدمر1 50)  1489(‏ 1546). 


(3) ساعدت خاص الكتابات التالية : مايكا كالتون أعقطءذ/3) 
سي ص 
(«مغله1» وليام تيودور دو بارى (8319 106 712600026 0-8 إدوارد تشانم 9820ل8) 
م نيو د : - 
(01128) وبيتر لي (ععآ ععاءط) . 
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فقد حاجج أن نُشِي (القوة المادية) كانت المصدر الوحيد الحق لكل 
شيء. هو لم ينكر المبدأ الذي» كما حاجج. يوجد فقط في نشي 
ولا يمكن مطلقاً أن يسبقها. رغم أن نْشِي هي المصدرء فإنْ المبدأ 
هو القوة الآمرة لنْشِي. عبر الحجاج بأن المشاعر والفضائل الإنسانية 


التطور الأكثر أهمية في الكونفوشيوسية الجديدة في كوريا هو 
مناظرة أربعة - سبعة الشهيرة» وهى حوار فلسفى عن وو العواطف 
في الكوتتوشويية ب الخديدة دصر بدي رغم بآن العديد تين الباسيين 
انخرطوا فى المناظرة» فإِنّ أكثر الفلاسفة شهرة كانا يى تتؤيغىّ الا) 
(علإع 710 (1501 1570)» ويى يُلْمُك (امعادم 1لا) (1536 5 53) 
الكوتتوقي" : الشتديية لسر بن كافك الأبلو لوسيا السووة لمجلكة 
تُشُّسّنَ (080502) بعد تأسيسها في 2. ومعظم الكونفوشيوسيين 
الكوريين كانوا أتباعاً مكرسين لطريق جؤ سِي في التعلم (دَاوْسْوَ). 
لكنهم كانوا مهتمين أيضأ بحل مواضيع فلسفية مهمة تعلقت بطريقة 
التعلم ليكون المرء حكيماً في نسق جو الفلسفي. 


كانت المناظرة فعلياً عن العلاقة بين المبدأ (لي) والقوة المادية (نشي)» 
لكن تم تأطيرها كمناقشة تقنية عن العلاقة بين الفضائل الأساسية الأربع 
والعواطف السبع» ومن هنا جاء اسمهاء "مناظرة أربعة ‏ سبعة". بالعودة 
إلى مَنْعْزِي والنصوص الكونفوشيوسية الكلاسيكية» فإِن تمييزاً حدث بين 
الفغتائل الأساسية الأربع وهي التعاطف البشري» والحق, والمّلائمة» 
والحكمة؛ والعواطف الأولية السبع: المتعة» والغضبء والغمء 
والخوف» والحبء والكراهية» والرغبة. السؤال الكامن كان عن العلاقات 
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بين الفضائل والعواطف. المناقشة غالبا تركزت حول ما إذا كانت هذه 
تجليات للمبدأ أو تجليات للقوة المادية. حسب جؤ سِيء الفضائل الأربع 
كانت تجليات للمبدأء بينما المشاعر السبعة تجليات للقوة المادية. 


الباحثون الكوريون» رغ غم التزامهم بفلسفة جو سِي» أقروا أن 
هناك مشاكل في تفسيره لطبيعة المبدأ وعلاقته بالقوة المادية. كيف 
تستطيع بعض المشاعرء تلك التي تنجم عنها الفضائل» النشوء من 
مصدر واحدء وتحديداً» المبدأء بينما مشاعر أخرى تنشأ من مصدر 
آخرء تحديداء القوة المادية؟ 
هذا السؤال» والمناظرات اللاحقة على الأجوبة المقدّمة.» ركز 
التفكر الكونفوشيوسي - الجديد الكوري على مواضيع تتعلق بنقطة 
تقاطع الميتافيزيقيا والنظرية البسيكولوجية. بالنسبة لتنؤيغيّ» ويُلْعُك 
وكل الكونفوشيوسيين الآخرين من أصحاب توجه تهذيب - الذات» 
كانت هذه المواضيع اهتماماً كبيراً. المشروع الكونفوشيوسي العظيم 
لتعلم كيف يكون المرء حكيماً يتطلب فهماً راسخا ميتافيزيقياً لتركيب 
ووظيفة الذهن البشري المفسر للكمال والنقص البشريين. فقط بإدامة 
الكمالات المعطاة ودحر النواقص يستطيع الشخص أن يصير حكيماًء 
هذا هو السبب في كون السؤال عما إذا كان المبدأ أو القوة المادية 
هو جوهر أو وظيفة الفضيلة أو الشعور سؤالاً مهماً جداً 
للكونفوشيوسيين - الجدد الكوريين. 
المشكلة وُضعت بصيغة استعارة شهيرة: كيف يمكن لراكب 
فيك لاق الميذا المحظون 'إليه كتبيط صورى مضضن) أن رد 
الجماة الحي المقوة المادية؟ الحصان الحي. في هذه الاستعارة» هو 
مجمل عفلية تعلّم أن يصين المرء ء حكيماً. هذه العملية تتطلب التزاماً 
بتحويل العمليات الحيوية للقوة المادية. لكن إذا كانت عمليات القوة 
المادية جوهرية لنجاح نسق جؤء كيف يستطيع المبدأء المعتبر 
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العامل الأساسي للواقع» أن لا يكون مجالاً للقوى المادية؟ لكن لأن 
التولد غير المتوقف للأشياء ناجم عن القوة المادية الأساسية» فهذا 
سيبدو مما يجعل القوة المادية المبدأ الأساسى. السؤال يصير إذن: 
مدهو الأشاسق حلفا ؟"الحيذا أن الفرة المافئة؟ المفكر الكورى الال 
الذي واجه هذه المشكلة بحق هو بي هُوانُغْ (#صههل8 الا) (1501 - 
0©» والمعروف بشكل أفضل باسم تتؤيغيَ» وهو واحد من بين 
اثنين من أكثر المفكرين تبجيلاً في التقليد الكوري الكونفوشيوسي - 
الجديد. مواجهته الشديدة التوازن والتكامل للتوليفة الفلسفية 
الكونفوشيوسية ‏ الجديدة المطورة بواسطة جؤْ سِي في الصين مكنت 
الكونفوشيوسية ‏ الجديدة الكورية من تحقيق التمرس والإبداع الذي 
نافس مقابلتها الصينية. مناظرته الأربعة ‏ سبعة مع تلميذه. كُبُنْغْ 
(8هه1»05)  1527(‏ 1572)» رسخت تقليداً في الفكر الكونفوشيوسي 
- الجديد الكوري لتوخي الدقة في التحري عن المواضيع المهمة» في 
ما يخص العلاقة بين الميتافيزيقيا والممارسة» لتهذيب الذات 
المتضمنة في إدامة وتحويل القلب - الذهن. 

تتويعن» متيغا جو أصر غلق أن السدا والفوة العادية كانا 
شيكين مشتلفين يجب التمبيز بيتهماة لآن الطبيغة البشيرية تسد 
المبدأ بينما تجسد المشاعر القوة المادية. لكن بينما أصر جو على أن 
المبدأ والقوة المادية» رغم اختلافهماء يتعذر فصلهماء اعتقد تنؤيغيّ 
بوجوب فصلهما. السبب هو أنه رأى أن تولد البدايات الأربع 
للفضيلة هو بصورة محضة قضية مبدأء لا يتضمن سوى الخير. لكن 
تولد المشاعر السبعة يتضمن القوة المادية» وهو سبب تضمنها لكل 
من الخير والشر. 

بالنسبة لكُبُنْ. على أي حالء بدا تفكير تئؤيغيّ ثنائياً بصورة 
مفرطة. فكيف يمكن للبدايات الأربع للفضيلة والمشاعر السبعة أن 
تتمايز وتختلف عن بعضها؟ البدايات الأربع ليست متمايزة عن 
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المشاعر السبعة لكنها ببساطة أفضل المشاعر. وبقدر كونها مشاعرء 
فإنها ليست مختلفة عن المشاعر الأخرى. لكن هذا يعني» كما زعمء 
أن المبدأ والقوة المادية يجب أن لا يُريا كواقعين مختلفين. إذ يمكن 
تمييزهما كمجالين مختلفين للأشياء» لكن لا يمكن فصلهما. 

المناظرة بين تتؤيغيّ وتلميذه دامت ثماني سنوات حيث استمر 
0 من المفكرين يعدل نظراته تدريجياً ويقوم بتغييرات دقيقة في 
مُحاجّاته. في النهاية وصلا إلى اتفاق بأن البدايات الأربع للفضيلة 
والمشاعر السبعة يمكن تمييزهاء ليس بصيغة نشوئها من واقعين 
مختلفين» ولكن بمعنى أنها جميعاً جوهرية» لكنها مجالان مختلفان 
للعملية الأساسية الأهمية لتهذيب الذات. 


لكن المناظرة تجددت بعد سئوات عدة عندما وجد صديقان 
مقربان» يُوَغْ (6وو0) ويُلْعْك (1801نالا) نفسيهما فى خلاف حول 
العلاقة بين المبدأ والقوة المادية. بدايةٌ كلاهما اختلفا مع تأويل 
تنؤيغي الثنائي للمبدأ والقوة المادية. لكن عندما وجد يُوعْيَ فقرة في 
جؤ سِي وافقت تتؤيغيَ» غيّر رأيه وتحدى يُلْغُك. في الفقرة 
المقصودة؛ ميز جو بين قلب ‏ ذهن الطريق الذي ينشأ من المبدأ 
والحق» وبين القلب - الذهن الذي ينشأ من القوة المادية والمصلحة 
الذاتية. يُلْعْك لم يقتنع بذلك. الاختلافات بين قلب ‏ ذهن الطريق 
والقلب - الذهن البشري» كما حاجج. مجرد اختلافات بين 
الكلمات. وفي فقرة شهيرة قال : 


(4) انظيرة: 24 نا تع1هطء(آ «زعدءك- عامط 1:6 ,ه21 1 أعقطء 11 
اتأهلاه 1 «بماعنار00)-مء77 تنوء مع[ ١‏ نرى 0202107 كنتمجره1 اوه740 ع[ [0 175/2110 


.م ,(1994 رووع:2 علوملا بجع[ 01 لإاأأورع /اتدنآ 51316 :819 ,لإسقطلاة) 
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الذهن مفردء استعمال تعابير [متنوعة] عنه من قبيل "ذهن تاو" 
(0 120 16) [ذهن الطريق]» و"الذهن البشري". ناجم عن 
التمايز بين طبيعتنا المعيارية (210110211906) وتكويننا البسيكولوجى. 
المشافى ماترهةوالسودت حتهنا قن يعفى" الها لاتق ك "دياع 
الأربع " وفي حالات أخرى ك ' المشاعر السبعة " سببه الاختلاف بين 
التحدث عنها بمرجعية المبدأ حصرياًء أو التحدث عنها مرفقة بالقوة 
المادية. هكذا فإِنَ الذهن البشري وذهن - تاو لا يمكن دمجهماء لكن 
بالأحرى أن يربطا بالطريقة ذاتها التي تُربط بها النهاية والبداية. 
البدايات الأربع غير قادرة على تضمّن الجفلنا د السبعة» لكن المشاعر 
السبعة تتضمن البدايات الأر بع. 


يُلْغُك افترض هنا أن موقف كُبنْغْ مناقض ل تتؤيغيَ» وهو سبب 
اعتبار التقليد الكوري للمناظرة أنها بين يُلْعْك وتئؤيغيّ» الممثلين 
البارزين للكونفوشيوسية ‏ الجديدة الكورية. رغم أن يُلْعُْك يشدد على 
أهمية القوة المادية» فإنه لم ينكر أبداً أولوية المبدأ. فالمبدأ هو ما 
يمكن الأشياء من الحركة. بيئما القوة المادية تتحرك فقط بسبب 
المبدأ. المبدأء رغم أنه لا يولد الأشياء من نفسهء وإنما عبر القوة 
المادية» فإنه يتجلى في الفعالية الخلاقة للقوة المادية. 

بإظهار أن المبدأ هو ما يجعل التفعيل الذاتى للقلب ‏ الذهن 
اسدل اذيكوة المرء شكيها آبرا معنا كان لفك نادرا على 
الججاج أن المبدأ نفسه هو التجلي الحيوي لقدرة الخلق الحية للداو 
باعتباره التولد غير المنقطع لكل الأشياء التي توجد. لقد كان هذا 
الربط للفكر الفلسفي مع ممارسة التطور الأخلاقي عبر تهذيب الذات 
هو ما أمّن سمعته كواحد من أعظم الكونفوشيوسيين في كل شرق 
آسيا. 


من جانبه» فإِنّ استيعاب تتؤيغىَ المستفيض وتطويره الخلاق 
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لفكر جو سِي وضح التوازن بين الفعالية الاجتماعية والتأمل 
الشخصىء وبين الخدمة الحكومية وتهذيب الذات المعتزل فى كل 
شرق اسبااهم نهاية سافن ان اتباعه يعيلون تزكر شكرية 
عالية» مؤسسين مثالاً سيبقى لقرون. بسنة قبل موته بلور تتؤيغيَ وقدّم 
للملك فهمه للطريقة التي تجتمع فيها الميتافيزيقيا ؤالفهم 
البسيكولوجي لتبيان ممارسات التطوير الأخلاقي وتشكيل سلوك 
الحياة اليومية. هذا العمل عشرة مخططات حول تعلم الحكمة 768) 
(63121128آ 5286 01 23205ع 1013 صار واعفدا من أكثر الأعمال شهرة 
وتأثيراً في الكونفوشيوسية ‏ الجديدة الكورية. بعد تنؤيغيَ لم يعد 
ممكناً نكران شرعية الانقطاع المكثف للدراسة وتهذيب الذات التأملية 
حيثما سمح الوضعء» ولا إهمال أن تطويراً شخصياً كهذا ينبغي تطبيقه 
في الخدمة الحكومية» مما يساعد على إرشاد التنظيم والعمل الملائم 


أسئلة للمراجعة 


1- كيف يستخدم وُنُهيو فكرة الذهن الواحد ليناغم المدارس 
المختلفة للبوذية؟ 


2 حسب ليثل» كيف يرتبط الذهخ الفال والذهن المستير؟ 
3 - كيف يدافع بي يُلْعْكَ عن تأويله لمناظرة "أربعة - سبعة"؟ 
4 - كيف يدافع تئؤيغىَ عن تأويله لمناظرة "أربعة ‏ سبعة"؟ 
مراجع إضافية 
1/16 [0 11011 أكاته 1 610ا0تتترل دق :ع2 ]50 علهوء12 :زعنء 1017-5 1116 
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(الفصل) (لثالكت والعشرو) 


الفلسفة اليابانية 


نبذة 


التتكر الفلشعن الباباتي متجد :قن التقاليد البابائية الروطية: 
التقليد الياباني الروحي» شِنتو (810نة5)؛ رأى العوالم المادية 
والروحية مترابطة بعمق. الالهة» والبشره والطبيعة» كلها تتقاسم 
الكينونة الداخلية الجوهرية نفسها وكلها تمتلك كلا من البُعدين 
الروحي والمادي. في البشرء لا يمكن فصل الروحي عن الذهني 
والجسدي؛ والذهني والجسدي لا يمكن فصلهما عن عصههاء أن 
تكون إنساناً يعني أن تكون كلاً غير مقسم يتخلّل فيه الروحي» 
والذهني» والبسيكولوجي بعضهم البعض تماماً بطرق مدهشة 
التموض. التدمين العمبق للفموض والدخول الغام :في الشموض 
العميق للوجوه هو قلي ال ستعو»: *الطريق إلى الحقدين". هذا 
التثمين المحلي والترابط المتبادل العميق مهد الطريق للتلقي الياباني 
للطرق الأجنبية الداويّة» والكونفوشيوسية» والبوذية. 


عندما دخلت البوذية اليابان في القرن السابع ميلادي عبر كوريا 
والصين؛ فإِنْ تشديد الشِنتو على التأويل المدهش الغموض لكل 
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شىء وفر أساساً للقبول والتكيف. على امتداد تاريخهاء كان للبوذية 
اليابانية تفاغل مهم.مع تقليّد العتدهو المحلي» وبإغداء متبادل مهم: 
بدءآ دُعمت البوذية من سلسلة من الأباطرة الذين اعتقدوا أنها ستكون 
مفيدة للأمّة. من بين الصور المبكرة للبوذية التى دخلت اليابان» فقط 
مدرسة هوسو (1ومطء5 ه5و110) 2 الموسية د تقليد فازائغ 
(عصوعة2) الصيني» استمرت لوقتنا الحاضر. 


في القرن الثامن» تم ترسيخ تقليد هُوايان الصيني باعتباره 
مدرسة كَغون (568001 ممعه12)» التى صارت مؤثرة» جزئياً» بسبب 
تماهي بودا فار وتشانا (هصدمعتة؟ قطفهوب8) مع الإمبراطور. صورة 
بوذا العملاقة في فايرونشانا فى معبد تودايجي (ززنه104) في نارا 
(:2813) المهداة عام 9 تكرت (اللذكين بأهمية كقزة) عن لو 
كان لها أتباع قليلون اليوم. 

في بداية القرن التاسع عشرء أسس كُوكاي  774(‏ 835). 
والمسمى غالباً كوبو دايُْشَى (:28168 1060)» مدرسة تُشيئغون 
([ممطء5 ممعصنطة). وباعشارها صورة من بوذية تَنْتَرا التى تشدد على 
الإيماءات» والأصوات,ء والألوان» والشعائرء كان لنُشيئغون تأثين 
دائم على الفنون في اليابان. 

أيضاً في وقت مبكر من القرن التاسع عشرء أسس سايْئُشو 
(0مطعءنة5)  767(‏ 2822» المعروف على نحو أكثر باسم دَنْعْيو داييشي 
(نطونه2 ملزوم186)» بعد سنة من الدراسة في تَنْداي في الصين» 
أسس تقليد تنداي فى جبل هييى (نعن11 غسباهلح)» قر 7 العاصمة 
الجديدة كيوتو (منهنر1). كانت تَنداي حافزاً جديداً للفكر والفن فى 
التاناق فى القتروة العالنة»:وولدت مدرية الأرضن الظاهرة (جودر 
000) الج من قبل هونن (110268)  1133(‏ 1212) ومدرسة 
الأرض الطاهرة الحقة المؤسسة بواسطة شِيْئْرانَ (مهعصنط5) (1173 - 
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2602 الطائفة النيتشِيّرية (2ع:نطء3/1). التى شددت على سوترا 
اللوتس» تأسست بواسطة نيتشِيرّن  1222(‏ 1282) كإصلاح لتئداي. 


تئداي 

من بين المدارس البوذية المختلفة التي دخلت إلى اليابان» كان 
لقنداي التأثير الأهم. ما هو مركزي في فكر تَندايء كما تم تعليمها من 
سايتشوء هو مفهوم الاستنارة الأصلية (هونُغاكو شِيسو ناطلهعمه11 
مقنط5). وهو فكرة أنه بسبب امتلاك كل الكائنات لطبيعة ‏ بوداء فإنها 
سعيرة أفلة أو سورة ستجدرة العدرر فى طاول اليك اشر فقط 
غلينا إيقاظ وكسر الشلال الذي يجبا غن رؤية طبيغها الحقة أيضا 
من المركزي فيها فكرة أن كل شيء متبادل الترابط» أي إن كل الأشياء 
تتخلل بعضها بعضاً. هذه الفكرة» المعبر عنها بعبارات مثل "ألف 
عالم في كل لحظة"؛ تعني أن كل شخص يؤثر في كل شيء وكل 
شخص في كل لحظة. هاتان الفكرتان» التخلّل والاستنارة الأصلية» 
كانتا العاملين الرئيسن في التطور اللاحق للبوذية اليابانية. 


فكرة تَنْداي مهمة ثالثة هي وحدة النهائي والمشروط. فباستبدال 
المفهوم الأصلي عن حقيقتين بمفهوم الحقائق الثلاث في حقيقة 
واحدة» وجدت تَنُداي طريقة لتجسير الفجوة بين الواقع النهائي 
والاتفاقي (21هه امع نمم ) . حسب مفهوم الحقائق الثلاث في حقيقة 
واحدة» فإِنْ كل الأشياء فارغة» بمعنى» تنشأ باستقلال. لكنها فى 
الوقت نفسه. تمتلك وجوداً مؤقتاً. بالتالى» فكل الأشياء فارغة 
موجودة. هذه الحقيقة التي تجمع الستيقفيتة ثرى بواسطة تَنْداي 
كحقيقة السبيل الوسطي (1/21 0/10016). 


ممارسة تَنْداي الهادفة لبلوغ الفهم التجريبي لحقيقة السبيل 
الوسطي» من بين طرق مختلفة» هي ممارسة تأمل شيكان (صهانط5). 


1110م دما 


شيكان نوع من تأمل الجلوس المهدئ للذهن والناظر مباشرة داخل 
الخبرة. طرق أخرى للخَبْر الشخصي لحقيقة السبيل الوسطي تتضمن 


ممارسات تعبدية وسرية. 


الالتزام الاجتماعي لتحسين العالم جزء مهم أيضاً من ممارسة 
تَنْداي. فبتأسسها على فهم التخذل الكلي» ترى تَنْداي أفكارنا وأفعالنا 
المشعة خارجاً في هذه اللحظة مؤثرة في الكائنات الحساسة 
الأخرى» في العالم» والكون. كل فكرة أو فعل لا يؤثر فقط في 
الشخص الفردء بل يصير جزءاً من قوة أكبر تؤثر في المجتمع 
والكون. كل الأفكار والأفعال لها قوة التسبب إما بالنزاع والتنافر أو 
بالسلام. والسكينةء والبوذانية (8100058-2000). 


أضئ زاوية من العالم 


هذا الفهم أدى بسايْئْشو إلى نشر ممارسة إِينْشِيعْو وو تراسو 8/0 ناولطء1) 
(50ه1. 'أضئ زاوية من العالم". أي الالتزام ببوذية ملتزمة اجتماعياً. 
إنها ممارسة منح أنفسناء ووقتناء ومالناء لنفع الآخرين» ممارسة تقر 
بالمسؤولية الاجتماعية العميقة. هذا الالتزام بتحسين المجتمع يُرى كإقرار 
فاعل بطبيعة التحقق الروحي وأهمية الوقائع الدنيوية في ممارسة طريق 
بوذا. هذا الالتزام بالمسؤولية الاجتماعية مميز للعديد من صور البوذية 
اليابانية» رغم أنه يرى بأقصى دراماتيكية في مدرسة لوتس نيتشيرن. 


بعد سايْشُوء تنامت مدرسة تَنْداي في المكانة والأعضاء تحت 
القيادة اتوك الاك أنّن (معصص8) كّ أَنْتْشِيْن (منطعم8). لكن 
تحت القيادة الملهمة لريوعَُن (130865) بلغت مدرسة تئداي ذروتها. 
لم يكن باحثاً موهوباً فقط بل مديراً لامعا استطاع توسيع مدرسة 
تَنْداي بصورة عظيمة. تحت قيادته طورت مدرسة تنداي تقليد البحث 
الدراسي البوذي البارع والذي عرفت به منذ ذلك الحين. العديد من 
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أبناء قبيلة فُوجيوارا (8:ه#نزن5) الحاكمة أصبحوا رهبان تَنْدايء 
وصارت بوذية تَنْداي دينَ الأمر الواقع في البلاط الإمبراطوري. رغم 
أن تئداي شهدت انحداراً بعد ريوغن» فإنها ولدت خلال فترة حكم 
كاماقُورا (#8داطةصة)  1192(‏ 1333): كل المدارس اليابانية البوذية 
المهمة الأخرى. الأرض الطاهرة (20هآ ععنط). والأرض الطاهرة 
الحقة (00هآ[ ععنط عنملا ورِيُئُزاي رَنْ (م726 231من8)» وسوتو رَنْ 
(760 5010)» ومدرسة نيتشيرّن (م6منطء211)» كلها تأسست من رهبان 
تَنئْداي تدربوا وترسّموا في هِييّزان (11161288). وجميعها دمجت العديد 
من التعاليم السركوية لتكداي قي تعاليمها النخاضة. 


الأرض الطاهرة 

هوئّن (65م850)  1133(‏ 1212): الذي كرس حياته لترتيل اسم 
أمدا بودا (800088 ولنصة)ء تَمْبونسو (ناوانادع21)» بدأ مدرسة 
الأرض الطاهرة. مقتنعاً بأن العالم دخل عصر مابو (2)842800» وهو 
العضر الأخير لدزما المتدهورة» أق؟ هوئن بأآن المذاهب والممارسات 
العميقة لمدارس تَنْداي وشئغن تطلبت عمقاً معرفياً وانضباطاً يستطيع 
قليل من الناس تيله. وكان رد فعله هو الدعاية ل نَمْبِونْسو باعتبارها 
ممارسة وحيدة "سهلة" تستطيع تخفيف معاناة الناس العاديين 
وإعطائهم الأمل للتحرر في العصر الحاضر. إيمان هوئّن العميق 
وممارسته الدائبة لتَمْبونُسو أثبتا جاذبيتهما لطبقة الفلاحين» وقدّما 
العديد من الأعضاء لمدرسة الأرض الطاهرة جودو ‏ 0 (تتطو-ه100) 
الجديدة. جاعلا إياها واحدة من أكثر المدارس شعبية في وقته. 


تلميذ هوئن» شيئران (مهتهنط5)  1173(‏ 1262): رغم ترسيمه 
راهباً في تندايء فإنه قاد حركة الأرض الطاهرة إلى معارضة مفتوحة 
مع مدرسة تَنُداي. شِيئران شدد على تفوق الإيمان المطلق بإنقاذ 


طن 1.1/31 لد نالا 


"القوة الأخري" (:50«6 :6ط0) تاريّكي (111:ه1) ل أمدا بوداء 
مقارنة بما زعم أنه "قوة ذاتية " (50:65 8616) جِيْر يُكي (11ذة) أقل 
إقناعاً ووثوقاً لتيل اليقظة. الممارسة الحصرية لتَمْبونُسو» بسبب من 
الأهمية الكونية لتعهد أمدا الأصلى بإنقاذ كل الكائنات ذوات الحس» 
هو كل ما مطلوب لتيل الاستئارة. الممارسات الأخرى التقليدية 
لمدرسة تَنْداي. كانت عديمة الفائدة» حسب شِيْئران. إضافة إلى هذه 
التوكيدات الراديكالية ضد الفكر البوذي المترسخ. فإِنّ شِيُئران لم 
يرفض ترسيمه من دَئداي وحسبء. بل تزوج أيضاء رافضاً تعهده 
العزوبية. بعد نفيه من الحكومة بناءَة على إصرار مؤسسة تَئداي. فإِن 
شِيّْئران تزوج امرأتين» جزئياً ليئبت أن حتى الناس العالقين في قيود 
الموت وإعادة الولادة يستطيعون نيل الخلاص عبر تَمْبونّسو والإيمان 
بأمدا بودا. مدرسته المسماة جودو شين (هنط5 1000) (الأرض 
الطاهرة الحقة) صارت واسعة الانتشار فى مقاطعات أنُسيغوء وكاغاء 
وأنُشيزن» وهيتائشي» محولة العديد من الفلاحين وساموراي الطبقات 
الدنيا. 


الأخير من بين المؤسسين التندائيين العظام للبوذية اليابنية كان 
أيضاً الأكثر إثارة للجدل. وكان هذا راهب تَئْداي رَشوبو 
(2650650). الذي تبنى لاحقاً اسم نِينْشِيرَن. لابتدائه متعبداً في 
الأرض الطاهرة. فإِنّ نِينْشِيرَن نما منجذبا بتزايد لتعاليم سوترا اللوتس 
وأسس "مدرسة اللوتس ". هنا طور عبادة سوترا اللوتس ناصحاً 
اتباعها بملاحظة أن كل السوترا كانت ماثلة في الكلمات التالية 
'التبجيل لسوترا اللوتس الرائعة" نامُوْ مِيوْ ‏ هؤ رَنْجّ كِيرُ ناسدا<) 
(16390 ععمعظ 2430-1510 . نيتشيوّن رأى سوترا اللوتس أساسا ليس 
فقط للخلاص الشخصي بل للإصلاح الاجتماعي والسياسي للأمّة 
والمجتمع اليابانيين. ودعوته هو وأتباعه. المتحمسة للأجندات 
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السياسية والاجتماعية» هي ما جعلتهم هدفاً لهجومات المدارس 
والحكومات الأخرى. لكن مدرسة اللوتس استمرت بالعمل لأجل 
غاكاي (نهاعله6© 5018) لديها ملايين الأعضاء. 


هم 


رت 


رغم أن ممارسات تأمل تَنْداي تضمنت طويلاً كلاً من تقنيات 
التهدئة والاستبصارء فإِنْ راهب تئدايء أيُساي (581ز8)  1141(‏ 
5 م.) كان أول من شدد على أسلوب " مجرد الجلوس" إونال) 
(ههة؛زة للرَّنْ الصينية في اليابان. عندما مضى أيُساي إلى جبل ثيانتاي 
في الصينء اكتشف أن مدرسة ثيانُتاي استُبدلت بحركة نُشان المتنامية 
لمدرسة لجى. بإزالة كل الممازسات التقليدية باسنتفناء شيكائتازا 
(ققههعائط5) (مسجرد الجلوس) وتأمل ال كوان (5ههمآ1) وهى 
أحاجى تهدف للتغلب على التفكير الثنائى وناوتلس0©)ء فَإِنْ نُشان 
الألعه سيضة محدلة من البرذية عقيف النناى ممه إلى البانال 
باعتبارها رَنْ. لكن مؤسسة تنئُداي قاومت جهود أيُساي لإزالة كل 
شيء باستنثاء زَنْه مرغمة إياه على مغادرة كيوتو إلى كاماكورا. في 
كاماكورا قدّمت القوة الصاعدة للشوعُون (دنوهط5) ومحاربيهم 
الساموراي كل الرعاية المطلوبة لتأسيس معابد جديدة. الساموراي 
وجدوا أن تهذيب زرَنْ للانفصال الذهنى ممارسة مفيدة جداًء مما 
سمح لمعابد أَيُساي أن تغدو في التيارت بعد موته» مدرسة رِيْئْزاي 
للرَّنُ. بالنظر إلى اجتماعها مع القوة الحاكمة لطبقة الساموراي» فإن 
مدرسة رِيْئْزَاي مارست تأثيراً عظيماً على الفكرء والثقافة» والفلسفة 
اليابانية. أَيْساي نفسه تم تبجيله ليس كمؤسس رِيْئْزَاي فقطاء بل كأب 
لثقافة الشاي (ععداةلد© 163) اليابانية أيضا. 
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تلميذ أيُساي الأكثر شهرة» دوعن (معهه2) (1200 - 2)1253 
وهو أيضاً راهب مرسّم في دَنْداي» بسّط أكثر صورة أستاذه من الرَّنْ 
عبر التشديد على أن "مجرد الجلوس ' كان كافياً. حتى ممارسة 
كوان» رغم أن دوعَن استعملها كثيراًء لم تكن ضرورية بصورة 
مطلقة. فى 1227» أسس مدرسة سوتو رَّنْ (260 5060) فى إِيُهى - 
جي 2 فى مدرسة لديها اليوم ما يقارب خمسة عشر ألف عي 
وخمسة ملايين عضو وقامت بمساهمات فلسفية مهمّة. 

لأنه كان للرَّنْ تأثير عظيم كهذا على ثقافة وحياة اليابان» ولأن 
دوغَن اعتبر واحداً من أعظم مفكري اليابان وأكثرهم تأثيرأء فإنّ بقية 
هذا الفصل مكرسة للرَّنْء لاسيما كما فُهمت وعلمت بواسطة دوغْن. 
وعمله الفلسفى الرئيس. ال سْوْبِوْغَئْزو (20هوعه6هط58)» مكتوب 
باليابائية 0 

قبل دوغَن» كانت اللغة الكلاسيكية الصينية تستعمل لكتابة كل 
النصوص البوذية المهمة» في سُوَْبوْغْئْروء يحوّل دوعن بصورة خلاقة 
التعاليم البوذية الأساسية استناداً إلى خبرة التنبّه (5وههاد34:20) في 
تأمل الجلوس زَارّكُ (معجهج). 
دوغغن 

بالنسبة إلى دوغن» ممارسة الطريق البوذي يبساطة ممارسة 
تأملية لبلوغ الاستنارة. عبر هذه الممارسة» المسماة زازَّنْء يصحو 
الفرد على كلية الحقيقة الماثلة في كل الأشياء» رغم أنها غير مدرّكة 
بعد. دوعن يستعمل ضوء القمرء الذي في الوقت نفسه يضيء الكون 
وينعكس فى قطرات الندى» كرمز للاستنارة. فى تعاليمه حول 
جارس الزن يخبرنا أننا ينبغى أن نرى القمر 55 بهن صاف. 
يخبرنا أيضاً أننا عندما ننظر إلى القمر نستطيع رؤية الأمواج تتكسر 
في الضوء. 
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دوعن يركز على نقطتين مهتمين هنا. أولاًء إن الاستنارة تُدرك 
في السكون الهادئ للذهن الذي ترك كل الطمع والنفور يمضي بعيداً. 
ثانياء هذه الاستنارة تُنير الطاقة والغنى الواسعين للواقع» كما أن 
عند تكسر الأمواج لملايين من القطرات الصغيرة جداً حين اضطدامها 
بالصخور. 

تشديد دوعَن على العثور على الاستنارة فى الاكتمال المختبّر 
مباشرة للحظة المائثلة للخبرة موضح بجلاء في فصل سُوَبوْغَئْزو 
المُسمى "الولادة والموت". هناء برفضه للنظرات الخاطئة بأن 
الاستنارة (التى يسميها "حياة بوذا") تأخذ الشخص وراء العالم 
السَمُساريٌ (58723:10) للولادة والموت» يقول: 


هذه الولادة والموت هي حياة بوذا. إذا حاولنا رفضها أو 
التخلص منهاء فسنخسر حياة بوذا. إذا ترددنا في هذا وتشبثنا بالولادة 
والموت» فهذا أيضاً خسران لحياة بوذا؛ ذلك يوقف طريقة بوذا في 
الكينونة. عندما لا نملك لا النفور ولا التوق» فقط عندها نستطيع 
الوصول إلى قلب بوذا”". 

مباشرة بعد هذا القول يحذر دوعن القارئ من أنه برغم أن 
الاستنارة هي العيش ببساطة الحياة الحاضرة من دون تعلق أو نفورء 
فإِنّ على الشخص التمسك بهذه النظرة من الاستنارة» وبالتالي 
استبدال النظرة التي هي مجرد تركيب ذهني» بخبرة فعلية للاستنارة: 

على أي حالء لا تصوّرها في ذهنك؛ لا تقلها في كلمات. 


(1) كما تُرجم بواسطة توماس كليري (إئة016 1802035) في: سطمل 
كاده لا ببع )71‏ برزومده1(ط :جماكل 1< عامماءء صعيهك ,16اهم غ1 وععنوط قصة عع1امك1 
1 .م ,(1991 رضةالتنسعة131 
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فقط دّعها تمضي وانسٌ أمر الجسد والذهنء ارمهما في بيت بوداء 
لتفعل من اذل بوذا فندها! ت#هني' عرد "شعي ذا عندها من 
دون القيام بأي جهد أو استهلاك الع سنكون بمعزل عن الولادة 
والموت؛ ونصير بودات. مَن سيظلٌ متماهلاً في الذهن“'؟ 

هاتان الازتان 'نختصزان فلب رَنْ الباباننة» اولاء. لأجل .ور 
المعناقاة تو الولاؤة والصوك» الا هاه الليتون_متخاز ل المقلمن 
ين الجويك وله خرصي عاق النصيي. «السديى بالج انا 
الاستئارة تحدث عنلما يتم التخلي عن النفور والتشبث. ثالث لكي 
نتخلى عن النفور والتشبث» يجب على الشخص ترك كل التراكيب 
اللاهننة تمفى» لاسهها تزاكيق' التبيل والذهن الكى تكون بظرة 
الكتخمن 'للشدن: رايماة الاستدارة انين #يدقا الثنال 8 بل ايلم لوقه 
دونما جهد باعتبارها الطريقة التي عليها الأشياء طبيعياً عندما يتم 
التخلي عن التشبث والنفور. 


الأسس الهندية والصينية 

بوذية زَنْ التي أتى بها أيْساي ودوعن إلى اليابان كانت تطورت 
في الصين قبل ذلك يسبعمنة عام. التقليد يزعم أنها تأسست أصلاً مع 
بودِدّزما (2)8005105828 وهو بوذي هندي يقال إنه جاء إلى الصين 
في القرن الخامس لتوصيل ممارسة تأمل الجلوس وتعاليم الاستنارة 
المفاجئة. 

حسب دوغن» التعليم الحق للبوذية هو الممارسة التي تؤدي إلى 
الاستنارة» والتي ثُنال مباشرة بالاستبصار التأملي في الحقيقة» لا 
بالدراسة والتعاليم. هذا "التوصيل الصامت" ؤ17/001655) 
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(11212512155102” للتعليم الحق. له جذوره في المواجهة بين شاكيامُوني 
(نسهناسهوطلهط5) (بودا التاريخى) وتابعهء ماها كاشيابا 8طه31) 
(8م1358 . حسب وس كران (3112021032) (وهى مجموعة من 
كوان (أقوال رَنْ) مع شروح المعلم مُومون (5مصنا3)) : 


في الماضي البعيد عندما كان الإنسان المعظّم عالمياً 
(شاكيامُوني بودا) على جبل غردراكتا ليعطي كلمة» رفع زهرة أمام 
الجمع. فى هذا اللحظة ظل الجميع صامتين. كاشو المبجل (ماها 
كاشيابا) وحده ابتسم. المعظم عالمياً قال» "لدي كل ذَرْما الحقّة 
الكلية الانتشار» نرفانا التي لا تُضاهىء التعليم المتقن للصورة التي 
لا صورة لها (2:هده ؤوواصعءه). إنها لا تعتمد على الحروف». إنها 
تُوصّل خارج الكتابات المقدسة. أنا الآن أسلّمها إلى ماها كاشو (ماها 
كاشيابا) , 


هذه الفقرة من مُومونْكوان لا تربط فقط ممارسة الرَّنْ والاستنارة 
مع بودا التاريخي» بل تقدّم سبباً لاعتبار زَنْ أن توصيل التعاليم 
الأساسية يتم خارج الكتابات المقدسة» مباشرة عبر الخبرة. بودا نفسه 
أعلن أن التعليم (دَرْما) هو "صورة لا صورة لها". بمعنىء إنها 
وراء الكلمات والأفكار: "إنها لا تعتمد على الحروف وتوصّل 
خارج الكتابات المقدسة". بالإخلاص لروح هذا التعليم» دافعت زَنْ 
دائماً عن أن الحقيقة الأسمى لا يمكن وضعها فى كلمات. الصمت 
السبيق البعكلن بابعنانة» قد يف من السو الخارف بقيرة 
الاستنارة» التي لا يمكن لأي كلمات أن تصفها. 


(3) انظر :طكتلهمظ ,تبععل«مسمياط عذ[ا اده كنتع تومن 267 مهتمهنزةطتطا5 أععامع2 
,ل137ط1ئط لممعلعمة برعل8 1رهملا برعل8) ملبا معلتصيك لاط «مملنخو[اقصة:]" 


.م ,(1975 ,م16لل8 
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رغم أن القليل معروف عن الشخص التاريخيء فإِنَّ بوددّزما 
الخرافي مهم لتقليد زَنْ. إنه يرمز للتشديد على تأمل الجلوس» 
والاستنارة المفاجئة» والحكمة الكامنة وراء الكلمات التى تعطى للرَّنْ 
مخصينها التزيدة زقال إنتروةزنا الى كنيعة أعواء في الجلوس 
المتأمل أو زازَّنْء بلا حركة يحدق في جدار. الجدار الذي كان" 
يحدق فيه خلال ممارسته يرمز لدرجة اا خبرة الاستنارة التى 
فيها تسقط بعيداً كل التراكيب الموضوعة على الخبرة» كاشفة عن 
العملية التجريبية الكامنة فى طبيعتها الخاصة اللامجزوءة. هذه الخبرة 
تعديذا + لأنها نمضن وزاء قتائيات تزاكيت الفكنه لا يكن الاباك 
بها أو التواصل معها فكرياً؛ الصمت العميق فحسب يستطيع التعبير 
عنها. 

الأعمال الطيبة لتيل الحسنات والصياغات الكلامية للحقيقة 
تُنحَى جانباً في تشديد زَنْ على المعرفة المباشرة التجريبية. موقف 
بووكرَما تاه المبعالات' المؤسسائية للبوذية تكسف بوضوح فى" تقسير 
زَنْ شائع للمحادئته مع الإمبراطور وُو (180) بعد فترة قصيرة من 
وصول بِودِدَرْما إلى الصين. وُوء وهو بوذي متحمسء فخور جداً 
بإنجازاته في تشجيع تطور البوذية خلال حكمه؛» سأل بودِدَرْما عن 
أي حسنات كسبها (وُو) من بناء المعابد الكثيرة» وتلقين العديد من 
الرهبان» واستنساخ الكثير من المخطوطات المقدسة. عندما أجاب 
بودِدَْما أن كل هذا لم يمنحه حسنة من أي نوع» ذهل الإمبراطور. 
"كيف يمكن لكل هذه الأعمال الرائعة أن لا تمنح حسنة من أي 
نوع؟". ' لأنها دوافع غير نقية للحسنات"». أجاب بوددَّرما. "فكما 
الظل يتبع الشخص». ليس لها حقيقة '. 

عندها سأل الإمبراطور ما الذي يملك الحسنة الحقّة وما هو 
الحقيقي» أجاب بِودِدَرْماء "إنه المعرفة الخالصة» الرائعة الكاملة» 
التي جوهرها الفراغٌ (12655اأمدد8). حسنة كهذه لا يمكن أن ثئال 
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بإنتاج أشياء أرضية". متسائلاً كيف يمكن أن تكون هناك معرفة 
كهذه» فإِنّ الإمبراطور سأل عن أساس لهذه الحقيقة المقدسة» لكن 
بودِدَزما أجاب ببساطة» "فراغ شاسعء لا شيء مقدس". الآنء 
معتقداً أنه يختبر بودِدَرْماء سأل الإمبراطور» "فمن يقف أمامي 
الآن؟". لكن بوددَرما لم يُقَدْ إلى إطلاق قول توكيدي نهائي: "لا 
أعرف"2 أجان7, 

هذه المحادئة تكشف موقف زَنْ النموذجى بأن الجهود لتطوير 
المؤسنات الدينية ليست #الاسعصنار المباشر في الطبيعة الموحدة 
للواقع» الذي تعتبره زَنْ الشرط الضروري للعيش المتكامل. هكذا 
يخبر بودِدَزما الإمبراطور أن كل جهوده لدعم البوذية لم تكسب له 
حسنة من أي نوع. لكن عندما يسأل الإمبراطور عن الحقيقة أو 
المذهب للمعرفة الكاملة الرائعة المحضة التى تهدف إليها رن يجيب 
برزللما باله الى بحنالك مارك كوك لأله يمف أذ هته الحفرفة تخ 
ما وراء المفاهيم والكلمات. في الواقع إنه يخبر الإمبراطور أن غذه 
المعرفة لا يمكن حتى أن تُسمى مقدسة» لأن هذا سيدخل على وجه 
الدقة الانقسام الثنائي الذي تسعى زرَنْ لتخطيه. التعارض بين 
'المقدس " و"العادي' يقسم الواقع إلى موضوعين متعارضين تماماً. 
إنه النوع ذاته من التفكير الذي يقسم كل شيء إلى ضدين» من نوع 
أنا (1) و ذاك (1581). وضدَيُ "يكون" و'لا يكون". التفكير 
الاستطرادي (25106نا10150) الذي يقسم الواقع لقطع متضادة ويبعد هذه 
القطع عنا كأغراض للمعرفة» يُنظر إليه كدَّنّس يلوث معرفتنا بالواقع. 
المفهوم الذي يسعى من خلال هذا النوع من المعرفة للإمساك بالواقع 
يُنظر إليه كتراكيب تفرضها الذات على الواقع الذي هو بذاته غير 


4( مأخو ذة من تططول :علهه لا بوهع11) ارم تدرأو ترط ع2 ,ذانه1340 نامآ .11 
.40 .م ,(1976 ,التطمعطنوء لا 


1110 لاا 


مجزوء. هكذاء عندما سأل الإمبراطور من الذي يقف أمامه» رفض 
بِودِدَرْما الوقوع في الفكر الثنائي. وبدل القول إن هناك شخصاً ما أو 
أن ليس ثمة شخصء أجاب ببساطة» "لا أعرف". 

التشديد على الرؤية المباشرة التي تمضي وراء تراكيب الخبرة 
إلى الواقع النهائي اللامجزوء الذي ترفقه زَنْ مع بودِدَزْما يكشف عن 
تأثير تقليد مُهايانا. كتابات كمال الحكمة المقدسة المكونة لنواة تعاليم 
مُهايانا تؤكد على فراغ كل التراكيب التي نضعها على التدفق غير 
المجزوء للواقع. ليست فقط الأشياء والنفس التي تركب في معرفة 
مفهومية يقال عنها فارغة من الواقع» بل حتى سَّمْسارا ونرفانا يقال 
عنهما فارغتين. التوهم بأنَ هذه التراكيب هي الواقع» هو جذر الحياة 
القاصرة. المتشظية» التى لا معنى لهاء المميزة لدّوكاء لأنها أساس 
كل صور الطمع والكراهنة فراغ التراكيب 06 655م)متم8) 
(11025ء]5م00. المفروض على العملية المستمرة التي تكون الواقع 
يمكن أن يُرى مفهومياًء لكن الواقع» الذي تستطيع التراكيب 
المفهومية الإشارة إليه لا أكثر» يمكن أن يعرف كما هو فقط عندما 
يُختبر مباشرة» من دون توسط المفاهيم. فقط عبر الخبرة التأملية 
لترك تراكيب الذهن تمضي يمكن خحْبْر كلية الواقع. هذه الخبرة لكلية 
الواقع» للاثنائية النفس والعالم» لا يمكن التعبير عنها بكلمات» لا 
يمكن تعليمها. هكذاء فجلوس بوددّزما الساكن وإصراره على التعليم 
الذي لا كلمات له متسقان تماماً مع تعاليم مُهايانا. 


التأثيرات الداويّة 

تعاليم مَهايانا هذه رددت أصداء التعاليم الأساسية للداويّة» وهي 
طريقة حياة متجذرة فى تعاليم لاوزي» الحكيم الذي عاش في القرن 
الخامس ق.م. لاوزي شدد على أن الطريق (داو) النهائي يكمن وراء 
كل الكلمات» وهو غير مجزوء بذاته. فهو مصدر كل الأشياء. وهو 
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ما يولد الأشياء المتمايزة الكثيرة التي تصنع العالم من حولناء 
وهكذاء بمعنى معين» هو حاضر في كل الأشياء. مع ذلك فإنه في 
طبيعته اللامجزوءة يمضي وراء الأشياء التي تنشأ منه والتي يجري 
عبرها. لاوزي يعتبر الداو جذر كل الأشياء» يرفدها ويعطيها الحياة. 
والعيش طبقا للداو» كما يقول». هو عودة لجذور الشخص» بمعنى» 
التوحد ثانية مع المصدر. لكن الكلمات لا تصل إلى المصدرء فهناء 


في مصدر الحياة» ثمة سكون شاسع 00 


الداويّة شددت أيضاً على الممارسات التأملية لتهدئة الذهن 
والسماح للروح بالاتحاد ثانية مع مصدرها. "الجلوس في النسيان" 
كان ممارسة داويّة موصى بها بوقت طويل قبل ظهور البوذية في 
الصين. في الفصل السادس من جُوائْغْزي» وهو نص داويّ مؤلف في 
القرن الرابع ق.م.» يُصوّر يَنْ هْوّي (1نا11 هعلا) في حديث مع 
كونفوشيوس» حيث يشرح كيف جلس في النسيان: "رميتُ جانبا 
الأعضاء انفصلتٌ عن الجسد والذهن؛ وصرتٌ واحداً مع الداو 
العظيم. هذا يُسمى الجلوس ونسيان كل شيء"7. هذه اليوغا الداويّة 
مشابهة بالروح للمارسات التأملية البوذية المستعارة من تقليد يوغا 
الهندي. وكل ما نعرفهء أن جلوس بِودِدَرْما الساكن أمام الجدار قد 
يدين بالكثير للتقليد الداوي التأملى كما للبوذي. مما لا شك فيهء أن 
التقليد الداويّ عزز الممارسات والتعاليم الرئيسة لبوذية مهاياناء 

مساهماً بقوة في تطوير زَنْ. 
(5) انظ ر : 240ط كه دره/7! 1716 مطقط© أذها -عمتالا نما **رقمنط0 16 1020" ,لاؤة مم1 
.97-106 .مم يك - 1 ودع ام قط ,(1963 ,المع 14-وططه8 :11] ,كتاهممهصدتلم1) 12 


(6) انظ ر : ,مماأععمةءوط) برراوهكماةط[ط عكممنطن مز عأ800 ءع«ا30 رصمطك 156 -ع متيلا 
201 .م ,(1963 رووعع إ511رع2197 لآ مماأعع مط :للح 


00101101011220 


أهداف زَنْ 

هل عدم ثقة زَنْ بالكلمات والفكر المفهومي» وإصرارها على 
الرؤية المباشرة للطبيعة اللامجزوءة للنفس والواقع» يعني أن زرَنْ 
نفسها متعذّرة الوصف؟ مطلقاً. إذا تذكرنا أن أوصاف زرَنْ هى ببساطة 
ليست زرَنْ نفسهاء عندها يمكن قول أشياء مفيدة كثيرة لمساعدتنا 
على فهم ما هي الرَّنْ. لكن هذا التمييز مهم» لأنه ليس هناك مقدار 
من الفهم الفكري يستطيع تقديم الرؤية المباشرة في الواقع كما تسعى 
ممارسة الرَّنْ إليه. 

الرّنْ هي طريقة حياة لها أهداف معينة. تصف ممارسات 
متنوعة» وتستند إلى فهم للواقع يميزها عن طرق الحياة الأخرى. 
رغم أننا قد لا نكون قادرين أن فهم زَنْ تماما من دون ممارستهاء 
فإننا إذا درسنا أهدافهاء وممارساتهاء وتعاليمها عن الواقع» فسيكون 
لدينا حس سليم بما هي الرَّنْ. 

كطريقة حياة» ليست زَنْ قضية معتقدات. بل فعل. نواة 
الممارسة تتكون من التدريب في خبرة الرؤية مباشرة في نفس 
الشخص الكاملة في تمام اللحظة المختبرة من دون تأمل الفكر. 
وللمفارقة» هذا ليس تدريباً على فعل شىء ماء بل على اللافعل. 
تفلم ذلك الأنياء الف عدن الحمنيك بها اتمضى :نا في ذلك 
النفس والموضوعاتء, هو لبّ ممارسة زرَنْ. بالتشديد على أن زارَّنُ 
ليس تفكيراء بل هو ترك التفكير يمضيء. يقول دوعٌن» "ما دمنا 
نفكر فقط ب بوذا دَرْما بواسطة أذفافاء» فإِنْ الطريق لن يُستوعَب 


2 شاضىق 


أبدا. حتى فى ألف عَمْر"”". ضمن سياق خبرة زَنْء تعانى هذه 
(7) انظر: 800 ممنده[ه5 .0) أمعطه80 نمز **رلعلهمتصتيك'“ ببملمطمط5 وسبتسي[ 
نعاعه ل" بجع[7) دع:1200 اا أبدء 1 4 «برزممدماقطط 4[مه'17 .كله ,كسمتوونط مععلطاا1 


.م ,(1995 ,1لذ1آ- ه110 
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المحاولة للتعريف من عدم الكفاية» كأي محاولة لفهم الأشياء بطريقة 
فكرية فحسب. سبب ذلك هو أن الفهم الفكري غير قادر على فهم 
الأشياء في طبيعتها الحقة كنشوء متبادل الاعتماد. الفهم الفكري 
يمكن الذات فقط من الإمساك بتمثيلات الأشياءء وليس بالأشياء 
نفسها. زَنْ تشدد على التكامل والتتام للخبرة الحاضرة» حيث ليس 
هناك تمييز بين الذات والموضوع. هناء ينظر الشخص مباشرة إلى 
التدفق المتبادل الاعتماد للواقع. لهذا السبب يخبر دوغن تلامذته. 
'ضعوا كامل ذهنكم في ممارسة الطريق. تذكروا أنكم أحياء فقط 
اليوم في هذه اللحظة “0©. 


بدل تأجيل الحياة إلى لحظة ما فى المستقبل» تستفيد زَنْ إلى 
الح الانضى من اللحكلة العامة يف تعد فيه كلية النلس 
وتمام الحياة. إنها خاصية الخبرة هنا والآن ما تنال الأهمية القصوى 
عند بوذي زد. 

دوعن يشير إلى قصة أستاذ رَّنْ جاؤجو (ناهط2802) وشو 
(اط105) لشرح أهمية هنا والآن. حسب هذا القصةء سأل الأستاذ 
جاؤجو راهباً وصل حديثاً إِنْ كان سبق له أن كان هنا ذات يوم. 
عندما أجاب الراهب إنه كان هنا ذات مرة» أجاب الأستاذ.ء "تناول 
بعض الشاي ". 

عندها سأل راهباً آخر إذا كان هنا ذات مرة. وعندما أجاب 
الراهب أنه لم يكن هنا مطلقاً. أجاب الأستاذء "تناول بعض 


الشاي". لتحيره من الإجابة نفسها للراهب الذي لم يكن هنا سابقاً 
والراهب الذي كان هناء سأل مديرُ المعبد الأستاذء "لماذا تقول 


(8) المصدر ئفسهء ص 11. 
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"تناول بعض الشاي" لشخص كان هناء و"تناول بعض الشاي"» 
لشخص لم يكن هنا؟" القصة تختتم بجواب الأستاذ إلى المدير 
بالقول. "تناول بعض الشاي! ". 

كيف يمكن تأويل هذه القصة؟ دوعن يفسر معناها بإخبارنا أنه 
عندما يقول جاوجو ' هنا " » فإنه لا يعنى قمة رأسه. أو منخريه » ولا 
حتى جاؤجو نفسه. حسب دوعْنء "هنا" تقفز فوق "هنا" » بمعنى» 
إنه عندما قال أحد الراهبّينء "كنت هنا". وقال الآخرء "لم أكن 
هنا". فهذا يعنى فقطء "ما هو كائن الآن؟". ففى هنا والآن. ماذا 
يستطيع الشخص أن يقول سوى "كنت هنا" أو "لم أكن هنا؟' 
يخلص دوعن من تفسيره للقول إن نشاط البودات اليومي ليس سوى 
تناول الشاي والرز. هذا الشاي والرزء هنا والآنء هو حقيقة بوذا. 

هدف رَنْ هذا باكتشاف تمام الحياة في كل لحظة من الخبرة 
يعكس كلا من تعاليم مهايانا والداويّة» بأن النهائي غير منفصل عن 
اليومي. وأن الأشياء العادية» عندما ثُرى بحقء هي واقع أعلى. 
الاستنارة لا تأخذنا وراء الأشياء العادية للحياة» وإنما تتيح لنا خبْرها 
في ضوء جديدة» كاشفة إياها بعمق. 


دوعن يسرد قصتين عن خبرته فى الصين جعلتاه يدرك واقعة أن 
الهدف الحقيقي لرَّنْ هو عيش الحياة الاعتيادية بعمق. لا تجاوزها. 
كلاهما يتضمنان محاورة مع راهب تَئزو (راهب أقدم مسؤول عن 
الطبخ). القصة الأولى عن محاورة بين دوعن مع راهب تَنْزو من دير 
أيووان» جاء لشراء بعض الفطر الياباني من سفينة كان عليها دوعن 
خلال زيارته الأولى للصين في ربيع 3. لتوقه للحديث لهذا 
الراهب» أمِل دوعن بإقناعه بالبقاء على ظهر السفينة لبقية اليوم, 
قائلا : 
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"أنا مسرور جداً لحصولي على هذه الفرصة غير المتوقعة 
للقائك والحديث معك لبرهة هنا على السفينة الواسعة. رجاءً اسمح 
لى أن أخدمك. يا أستاذ رَنْ تئْزو" 

"أنا آسف» لكن من دون إشرافي» لن يمضي إعداد وجبات 
طعام الغد على ما يرام". 

"في دير واسع مثل أيووان ‏ شان» لا بد أن هناك ما يكفي من 
الرهبان لإعداد الوجبات. لا بد أنهم يستطيعون تدبر أمرهم من دون 
راهب تنْزو واحد". 
تدريبى خلال سئي المتقدمة. كيف أستطيع ترك هذا الواجب 
للآخرين؟ بالإضافة» أنا لم أنل السماح للبقاء خارجاً في الليل عندما 
غادرت ". 

"سيدي المبجل! لماذا لا تمارس زازَّنُ أو تدرس كوان 
الأساتذة القدامى؟ ما نفع العمل بكل هذا الجهد كراهب تَنْرو؟ ' 

عند سماعه ملاحظتى هذه انفجر بالضحك قائلاًء "أيها الأجنبى 
الطيب! يبدو أنك جاهل بالمعنى والتدريب الحقيقيين فى البوذية" 

ف لحظة» ولشعوري بالخجا والمفاجأة من ملا حظته.» قلت 
له» "وما هُما؟"' 

"إذا فهمتَ المعنى الحقيقى لسؤالك» لكنتّ أدركت المعنى 
الحقّ للبوذية" أجابني. في ذلك الوقت» على أي حال» لم أكن 
تأورا عل شفع عير 


)9 مأخوذة من :صطه1 ع1هده لا نتعل) ارععو120 «عاده81ة :2:1 ,أمعاملا مطنطا 
.9 .م .(1981 ,التطئعطاوء/1آ 
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ما يقوله راهب تَنزو إن رَنْ هو الحياة؛ إنه الطبخ. والتنظيف. والدراسة. 
وكل ما يفعله الشخص في حينها. ممارسة زارّنْ وكوان تدريب مهمء لكن 
الممارسة الحقيقية لرَّنْ هي العيش اليومي للحياة. شراء الفطر هو زارَنْء 
والتحدث إلى دوعن هو ممارسة كوانء» بالنسبة لراهب تَنْزو. العودة إلى 
الدير وإعداد الفطر هو أيضاً ممارسة رَنْ بالنسبة إليه. عيش الحياة بامتلاء 
في نشاطاته اليومية هو ممارسة رَنْ أيضاًء ولا أحد آخر يستطيع عيش 
حياته بدلا عنه. 


قصة دوعن الثانية تتضمن أيضاً راهب تَنْزو. فبعد مغادرته 
السفينة» مضى دوعن إلى دير ثيانشنغ لأجل المزيد من التدريب تحت 
إشراف الأستاذ وُوجي (7/(11). ذات يومء في طريقه لزيارة الأستاذء 
صادف دوعن راهب تَنْزو وعصا خيزران بيدذه» يجفف بكذ بعض 
الفطر أمام قاعة بوذا. كانت أشعة الشمس تسوطه.ء مؤدية به إلى 
التعرق بغزارة. مع ذلك استمر بالتنقل هنا وهناك مجففاً الفطر. لتأثره 
بهذا المشهدء اقترب دوعن منه وسأله: 

"ما عمرك البوذي (ء48 أونط8000)؟ ' 


' ثمانية وستون" أجاب راهب تَنْزو. 


'لماذا لا تجعل الرهبان الطباخين الآخرين تحت إشرافك 
ينجزون هذا العمل؟ * 


"هم ليسوا أنا" . 


"أنت حقاً إنسان بوذي» لكني أتساءل لماذا تعمل بكل هذا 
الجد تحت الشمس الحارقة؟ " . 
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"متى أستطيع القيام بذلك سوى الآن؟"090. 

هذه القصة» كالقصة الأولى» تشدد على أن رَنْ والحياة ليسا 
شيئين مختلفين» وزَّنْ ببساطة هو عيش الحياة بوعي تام» بأكثر 
الطرق امتلاءً. لكن القصة الثانية توضح أهمية عيش الحياة بامتلاء. 
ليس هناك وقت سوى اللحظة الحاضرة لعيشها. الماضى مضى» 
ويستعاد كذكرى فحسب. المستقبل مجرد توقع. الحياة تعاش في 
الحاضر الثمين. بمعرفة أنه يستطيع عيش حياته الآن فحسبء» يسأل 
الراهب» 'متى أستطيع القيام بذلك سوى الآن؟" . 

تشديد زَّنْ على فورية وتمام الخبرة الحاضرة يتبين في المبادئ 
الكامنة وراء ممارسة زَنْء في نوعية الحياة المستنيرة» وفي التعاليم 
الكامنة فى رَنْ. من بين هذه العناصر الثلاثة لممارسة رَّنْ ‏ 
المارسا» والاتعارة» واعالي باقإنة التسازيية تانيج أرلاء له يمكق 
فصل الاستنارة عن الممارسة» التعاليم تدعم وتحدد بواسطة 
الممارسة والاستئارة. من الملائم» بالتالي» التحول إلى وصف 
ممارسة زَنْ. 


زَارنَ 

َارنَُء وهو الانضباط الرئيس في زَنْء يمارّس لرؤية الواقع 
مباشرة. في الاستبصار المباشر للممارسة المتنبهة» يكتشف الشخص 
نقاء ذهنه وطبيعته الحقة بكل امتيازها. هذا الانضباط يتطلب افتراض 
سيطرة وتنظيم لليدين» والقدمين» والساقين» والذراعين» والجذعء 
والرأس. بعدهاء يتوجب تنظيم التنفس وتسكين نشاطات الذهن. 
بسلسلة من الصور الخاصة من التركيز» تُجمع نشاطات الذهن معاًء 


(10) المصدر نفسهء ص 30. 
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وتُوحّدء وتسكن. العواطف وإرادات الاختيار (كدهاناه7) تُجلب 
أيضاً للسيطرة والتناغم مع الذهن. بعد بلوغ ما تقدّمء تظل مسألة 
تهذيب ما يسمى أحياناً الصمت العميق في الدخيلة الأعمق لكينونة 
المرء» لترك كل الفكر الثنائي وكل الاستحواذ يمضي. 

لماذا الانخراط فى انضباط النفس فى زازَّنْ؟ هناك العديد من 
الأجوات ممق دع تدرا رنب قتال لرونه بجا رد عا هو الناقاة 
زَازّنْ لتحسين مهاراتهم القتالية. اليوم» الرياضيون في أنحاء العالم 
يمارسون زارّنُ لتحسين أدائهم. العديد من الناس يمارسون زازَّنْ كنوع 
من الشفاء لإزالة الإجهاد الشخصي. بعض الشركات اليابانية ترسل 
مديريها لأسبوع لممارسة زازَّنُ لتعلم ضبطظ التفسن:الكن الشبب 
التقليدي لممارسة زازَّنْ هو التنبّه الذي علمه بوذا باعتباره الطريق إلى 
خارج المعاناة. ممارسة زازَّنُ ا بالسلام عبر الاستبصار العميق في 
الواقع الذي يميزه البوذيون باعتباره الاستنارة. 

زَنْ تفترض مسبقاً أن الشخص اعتيادياً عالق فى حيرة الأفكار» 
والنظ انهه والتفكزانن والاتساراك: :بو المقياعن» والمو القت الى 
تنتعه من خين الأشياء في كليتهاة كنا هي عليه حقا. المن 
الاستطرادي يقسم الواقع إلى أجزاءء وهذه تنتظم بعد ذلك في 
موضوعات.» وترتبط ببعضها ومع الذات عبر سلسة من العلاقات التي 
تُصنع بواسطة الذهن. هكذاء فإنَ الشخص اعتيادياً لا يختبر الواقع 
حقاًء بل فقط الشبكة الذهنية من الأفكار والمشاعر عن الواقع. هذه 
الأفكار والمشاعر دائماً تَحول بين الفرد والوقع» تتوسط الخبرة. 
غرض زارَّنْ هو تحريرنا من شبكة التوسط هذهء لتتيح لنا الدخول 
مباشرة وكلياً في الواقع. 

هناك ثلاثة أهداف رئيسة لزارَّنْ. الأول هو زيادة قوى التركيز 
عبر التخلص من كل عوامل التشتيت وكل الثنائيات. فطاقات الذهن 
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عادة مشتتة فى اتجاهات مختلفة» صانعة فيضاً من التشتتات التى 
تجعل التركيو مستحيلا تقريباً. بتوحيد الذهنء فإن هذه التشدتات 
يمكن التغلب عليها والطاقة الديناميكية للذهن يتم تركيزها تماماً على 
الأشياء القريبة منا. تهذيب هذه القدرة على الوعي المتركز يعطي 
الشخص الحرية والتوازَّنْ اللذين يخلقان الإحساس بحسن الحال حتى 
لو كتمهيد ل ساتوري (581051). 


الهدف الثاني لزارَّنْ هو ساتوري» يقظة الاستنارة التي تنظر 
نباقترة قي .وجوه الشخض الخاض. ووجره الآخزين: هذا الامتيضار 
المباشر يكشف الطبيعة الحقة للأشياء فى اعتمادها الديناميكى 
المتبادل. استنارة ساتوري قد تأتي 5 لكنها تفترض صقا 
تدريباً مكثفاً لأكثر الناس. ال كوان (5هوه1) أو المسائل التى تستعمل 
عادة فى الجلسات الجماعية فى الأديرة» والأسئلة والاأجوية التى 
تمتميل فى الجلسات النخاصة نين الأمغاذ والتلميك» فى وسائل 
شهيرة لقدح الاستنارة. مثلاء سمع دوغن» الذي كان تعارسن الزارّنُ 
لسنين عديدة» سمع أستاذه يقول مرات كثيرة إنه لبلوغ الاستنارة 
يجب على الجسد والذهن أن "يهويا". لكنه أخيراً ذات يوم عند 
سماعه هذاء هوى ذهنه وجسله فعليا. بمعنى. وصل حينها إلى 
مستوى الوعي الذي يتيبح له ترك تصورات الذهن والجسد تمضي » 
وََْبْر الجسد ‏ الذهن مباشرة. 


لأن خبرة الاستنارة تمضى وراء ثنائيات الفكر المفهومىء» فإنها 
لأوكق أن ترفك هابا كناف القع أسائذة إن عاد ما يخصرون 
تلامذتهم عبر سؤالهم عن خبراتهم. في حالة هْوَيْتَنُغْ (28ع0نن111). 
البطريرك الصيني السادسء, فإِنٌ الاختبار الشعري لعمق استنارته 
أصبح مق #الاسيكيات: ذختتس البطريرك الخامين» اناك التاعة 
أن يؤلفوا قصيدة تكشف مدى استنارتهم. شّنْسيو (نالتدء2)50. وهو 
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رأهمب دكئ ومتعلم جد وأقدم تلامذة هئغجن. كتب المقطع 
الشعري التالى على جدار المعبد فى تلك الليلة : 

الحسدٌ شجرةٌ بودي (الاستئارة). 

الذهنُ مرآة ثمينة منتصبة 

احرص على مسحها دائماً. 

0 ذرة غبار تتشبث بها. 
000 الأرز 0 0 مر 
لأنه رأى فوراً أن المقطع الشعري هذا أظهر القليل من الاستنارة» 
ألف هُوَيننُغ شعره الخاص» سائلاً صبي معبد أن يكتبه على الجدار: 

بودي ليست كالشحرة» 

المرآة الصافيةٌ لا تقف فى أي مكان 

لا يوجد شىء واحد أساساً 

أين, إذاء يمك لذرة غبار إن تتشم تتشسك(211؟ 

البطريرك الخامسء بإدراكه من هذا المقطع الشعري أن هْوَيْننُْ 
وليس شَنْسِيوء هو الذي كان مستنيراًء ائتمنه على خلافته» جاعلا 
منه البطريرك الصيني السادس. المقطع الشعري لشَّنْسيو يُعتبر أضعف 
لأنه لا .يزال ثنائياً» ولأنه يفشل فى التعرف على الطبيعة الديناميكية 
للذهن الحق للانسان. إنه يعتبر الذهن الحقّ سلبياً؛ وممارسة رن 
بالنسبة إليه هي ببساطة مسألة عدم السماح لنقائه أن يلطخ. ذرات 


(11) انظر: .4 .ص« ,2717:2611 11(ج أت 2671 ,لتأنا0 تاد 
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الغبار تمثل التلوث الناجم عن الأفكار» والمشاعر» والرغبات 
الخاطئة. التأمل يهدف لمنع هذا التلوث من الظهور. 


المقطع الشعري لهْوَيْبَنُْ أعمق بكثير. الذهن الشبيه بالمرآة والاستنارة 
الشبيهة بالشجرة يتم رفضهماء حيث يمضي هْوَيْتَنْغْ وراء كل المقولات 
والتراكيبء ليعلن أن "لا شىء واحد يوجد أساساً". التفكير الثنائى المعبر 
عنه في مقطع شَئْسيو الشعري يُترك في الخلف». حيث يشير هْوَيْتَنْْ إلى 
تعذر الإمساك بامتلاء الواقع في الشبكة المفهومية. بالنسبة للذهن المستنير» 
الواقع ديناميكي وكليء وليس سلبياً ومجزوءاً. الذهن المستنير يرى تصور 
الغبار وتصور النفس التي قد يتشبث بها الغبار»ء كمجرد تراكيب للتفكير 
الثناء 
أي 


الهدف الثالث لزارّنْ هو دمج استنارة المرء في كل فعالياته 
اليومية. الاستنارة ليست مجرد خبرة لحظوية. إنها يجب أن تعاش؛ 
فكل فعل وكل لحظة ينبغي أن تكون فعلاً ولحظةً تعاش في 
الاستنارة. لقد أشرنا سلفاً إلى محادثات دوغن مع راهبي تَنْزو» التي 
تبين المماهاة بين ممارسة رَنْ والنشاطات اليومية حتى من أكثر 
الأنواع روتينية. عمق الاستنارة يمكن أن يقاس بالمدى الذي تغسل 
فيه كلّ الحياة بإشعاعها. وكما يقول دوعّن: 


دراسةٌ الطريق دراسة للنفس. 
نسيانُ النفس هو الاستنارة عبر كل الأشياء. 


الاستنارة عبر كل الأشياء هى إزالة 


01 [1 [00 


2012 


الحواجر بين نفس الإنسان والآخرين 

معنى هذا المقطع الشعري هو أن ممارسة زَنْ هي ممارسة 
إدراك النفس. لكن إدراك النفس يتطلب ترك كل أفكار النفس تمضي. 
عندما تمضي كل أفكار النفس. فإنّ مكونات الأنا (2)880 تُهجرء 
وعندها تختفي الحواجر بين نفس الشخص والآخرين. عندما تختفي 
الحواجرء تُختبر الأشياء والنفس كما هى فعلاً» وليست منفصلة عن 
بعضها: فق هذا اللاتفضنال. .تير الدذات باعتبارها حاضرة فى كل 
الأشياء الى تختبر فى النفس. هذا يعنى *الاستنارة بواسطة كل 
الأشياء". 2 ١‏ 1 

دوعن يفسر خبرة الاستئارة فى لا انفصال النفس والأشياء عبر 
القعائلة مع 'الفتمر المتعكتن في الماء: 

الاستنارة هي كالقمر المنعكس على الماء. القمر لا يبتل» ولا 
الماء ينكسر. رغم أن نوره شاسع وعظيم» فإِنْ القمر ينعكس حتى 
في بركة بعرض بوصة واحدة. القمر كله والسماء بتمامها ينعكسان في 
قطرات الندى على العشب» وحتى في قطرة ماء واحدة. 

الاستنارة لا تجزؤكء تماماً كما أن القمر لا يكسر الماء. أنت 
لا تستطيع حجب الاستنارة» تماماً كما أن قطرة ماء لا تستطيع 
حجب القمر في السماء. 

عمق القطرة هو ارتفاع القمر. كل انعكاس» مهما كانت مدته 
طويلة أو قصيرة» يجسد سعة قطرة الندى ويدرك رحابة ضوء القمر 
في الا 


(12) مقتبسة من مقدمة: .01 112516 :267 ,رأمعا0 لا 

(13) انظر: 6غ 8/667 ,.له ,تطمقطهقمة1 اكلهتاهق 1 :مذ ,تدمع مزء 0“ ,وعوهدآ 
رووع7 أغطلو طامهل]] تشن) ,معقاعمةرط] صدذ) نرععوه8 «عاكماة مع زه دع نات 7[ بورمعوسء12 
.م ,(1985 
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ممارسة كوان 

إضافة إلى زازَّنُ» تُستخدم كوان عادة في ممارسة رَنْء رغم أن 
الطريقة التي تستخدم فيها ومواطن التشديد فيها يختلفان حسب 
المدرسة والأستاذ. الكوان هي أقوال أساتذة رَنْ. في رِيْئْزاي» 
تستعمل كوان كموضوعات للتأمل للرهبان المبتدئين» لتساعدهم على 
دحر التفكير الثنائى. مدرسة سوتو (8010) أيضاً تستعمل الكوان» 
اقبي درسي اده قالط دن تعمياة نهياة بوكمارسة الج لبقام 
وليست كتجليات للحقيقة الكامنة وراء التعاليم. لأن سوتوء بعد 
دوغغن» صارت تشدد على المماهاة بين الحياة اليومية وممارسة زَنْ. 
هكذاء الحياة نفسها فى كوان التى على الشخص التعامل معها؛ حياة 
الإنسان العادية» نحن ان تكون تجلياً للحقيقة العليا. 


الكوان تفيد سواء في تعليم أو اختبار المتقدّمين. كوسائل 
تعليمية» تستمعل كوان لقيادة الشخص فى ما وراء التراكيب الفكرية 
إلى المشاركة الفورية المباشرة في العيشء الواقع التام الكلي. 
باستخدامها كاختبار»ء فإنها مفيدة سواء نجحت أو فشلت جهود زازَّنُ 
في الوصول إلى مستوى التركيز والاستنارة. 


واحدة من أشهر الكوان المعروفة» بطريقة الجواب» هى "مو 
كوان". فمرة سأل راهب». بكل جدية» الأستاذ جؤشو جارخ 
'هل للكلب طبيعة ‏ بودا"؟ أجاب جوشوء فوراء “مو!". 'مو' 
تعني حرفياً "لا شيء". لكنها استعملت هنا ككلمة لا معنى لهاء 
لتبيين أن ليس هناك جواب مناسب» لأن السؤال غير هلائم. 


ما يُقصد عادة بطبيعة ‏ بودا هي طبيعة كل شيء يستطيع أن 
يصير مستنيراً. هذا تعليم شائع لمهاياناء موجود فى نصوص عديدة. 
لكن جِوْشُو رفض أن يقول» "نعم كأي شيء آخرء للكلب طبيعة - 
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بوذا" لااشك فى أنه كان محفا فى الإاجابة بالإثبات» لو كان شك 
في أن الزااسيدا كان شك بو خوة شو ونس طليقة د برد مخفياً في 
مكان معين في الكائنات. رفض جِوؤْسُو للإجابة بأيُ من "نعم" أو 
"لا" كان أكثر جذرية. لقد رأى أن السؤال لا يفترض مسبقاً مفاهيم 
طبيعة ‏ بوداء والكلب» بل أسوأ من ذلك» السؤال عما إذا كان 
للكلب طبيعة ‏ بوداء يفترض نهائية التقسيم الثنائي بين ما يكون وما 
لا يكونء. بين الكيئونة واللاكينونة. هذا يبين أن السؤال مجرد سؤال 
مفهومي» وأن السائل لم يخرج من محددات ذهنه الثنائي. لأن هدف 
زَنْ هو المضي وراء محددات الفهم المفهومي 6021م66م00) 
(وصنتقصةومءلمتا» فإِنَ وشو يقول "مو!" بمعنى» أنه لم يقل شيئا 
(لكنه قالها فوراً!). هذه واحدة من النقاط الرئيسة فى كوان» فهى 
يفا للها احاناك نكري انا سباق كمدائل اتقم مم العراضن 
التصورات الثنائية. عندما يترك الشخص الافتراضات الثنائية الكامنة 
تعضئ». قإن المشكلة تشتف . لتشديده على أن النظرة الجركية عقلانياً 
للأشياء هي ما يشوه الؤاقع ويسبب المعاناة» فإن. دوعن يقول» “يا 
دارسي الطريق» السبب في أنكم لا تبلغون الاستنارة هو أنكم عالقون 
في ركم القديمة... أنتم تحسبون "الذهن" وظيفة فكر دماغكم 
وتمييزه". بعدهاء بإشارته إلى أن هذه النظرات ليست ناجمة لا عن 
التفحص المتروي ولا عن الخبرة المباشرة» يمضي للقول. "هذه 
النظرات التي تتشبثون بها هي... نتيجة لاستماعكم لوقت طويل لما 
ره لاد 0م 


مرة سأل راهب الأستاذء "ماذا يحدث لأنساق فكرنا عندما لا 


(14) - انظر: .0 اتعام] نما "رادم 20-2 معووطه32" ,باعلقطمطك معتتستحا 
117185 طااا اعده 1 4 «برإممدماةاط 4امه!7! ,.كلة ,كصاوع :11 مععلطنة !1 220 مممه1ه50 
.1م ,(19935 ,.عم1 ,1لن1]- ماع31 عرولا بجعلح) 
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يتم تمييز الكينونة عن اللاكينونة؟" في الإجابة» ضحك الأستاذ من 
قلبه وتناول الشاي. بالطبع» عدم جوابه كان الجواب الوحيد! إذ لا 
جوابَ مفهومياً للسؤال يمكن أن يفيء لأنه كان سيتطلب قبول 
التمييؤات: العى تجعل السؤال ممكداء وفى هذه الحالة» التمييد 
المعده بيذ الكدوة واللاكينونة الذي تم التساؤل عنه. 


الاستنارة التى تهدف لها رَنْ تمضى وراء كل التمايزات» بما فى 
للك القميية نين ما يقرة (ولا ونا لآ يكن :(01ل3 6ه الذي "سنسدد 
إليهما كل أنساق الفكر. في النهاية» كل تعاريف الاستنارة غير وافية. 
حتى التوصيفات السالبة» التي تشير إلى ما لا يكون» تفترض مسبقاً 
تقسبما ثنائياً بين (15) و(غهلح 15). من دون اختبار درجة من 
الاستنارة» على الأقل». قد تكون الطريقة الوحيدة لتيل حس .بالخبرة 
هو التكلم إلى من بلغوا ساتوري (253:0581» أو قراءة سيرهم الذاتية. 
رغم أن شروحاً كهذه نادرة لأن هناك مغزى قليلاً في محاولة وصف 
خبرة كهذه. فإنها عادة مؤثرة من حيث إشارتها الجماعية تقريبا إلى 
دحر التمايزات» والإحالة إلى جمال وكمال الأشياء كما هي عليه من 
دون أي تمايزات. مشلا يايكو إِيُواساكى (19/25811 معاعه/ا).) وهو 
تابع لهارادا - رؤشي (تطوه-113:208) كتب إليه» 'تستطيع أن ترى 
كم هو مرض لي جدأء أن اكتشف أخيراء بإدراك تام أني بما أنا 
عليه لا أفتقر ع د 


تعاليم رَنْ 


بالتحول إلى تعاليم رَنْء تتوجب الإشارة إلى أن التعاليم الفعلية 


(15) مقتبس من :312©1آ1آ نعاكهلا بجع1]!) ع2 تزه ورملازط ءءم[1 176 ,سسدعامق! متاتطط 


.8 .م ,(1969 ,ه110 0مه 


0010111220 


أساساً مرتبطة بممارسة زازَّنُء كوان» وجلسات السؤال ‏ الجواب. 
بمعنى» أنها تعاليم عملية» موجهة لرعاية طريق الحياة الذي هو زَنْ. 
مع ذلك» هذه الممارسات لها افتراضات فلسفية مسبقة. هذه 
الافتراضات المسبقة يمكن أن تُرى بأكبر بوضوح في فلسفتي 
يوْغْانُشارا وماذْيّمَكا في بوذية مُهايانا. 

مع تطور فلسفة يؤغائشاراء صارت تُعتبر الأشياء المعروفة في 
الوعى العادي الثنائى مجرد تراكيب ذهنية» لأن كل ما يُعرف كان 
008ظ الوعي 5 الواقع الكامن وراءه»؛ ما تستند إليه التراكيب 
الذهنية والذي تشير إليه» كان مفترضاً مسبقا. هذا الواقع كانء 
بالطبع » وراء متناول المعرفة العادية. لكن عبر ممارسة التنبّه»ء يمكن 
معرفته بالاستبصار المباشرء وهذا الاستبصار المباشر يزيل الجهل 
المولد للمعاناة» وبالتالي يأتي بسلام نرفانا. 

رغم أنه وراء كل الأسماء والتوصيفات» فإنْ واقع الأشياءء كما 
هى عليهء فى وجودها الكلى - الديناميكية والمتبادلة ‏ الاعتماد» 
كان الريصضورة شوو طة ويطرق تومه باعتاره “القوج الميتمق اه 
"الكينونة اللا - مجزوءة"» 'طبيعة ‏ بودا". رؤية الواقع الحق 
باعتباره طبيعة ‏ بوداء أو الذهن المحضء» يكمن وراء هدف مَهايانا 
لأن يكون المرء واحدا مع الوعي البوذي الكلي الاستنارة. مُهايانا 
تشدد على أن نيل الاستنارة يعنى المضى وراء مجرد مشاهدة كل 
شيء بضيحة لاه ة اللاهييةة أن تيك طبيعة الوعي» إلى رؤية 
الواقع ككل» غير مجزوء ومترابط كلياً. 

هذا التعليم مهم لزَّنْء لكن النصوص المحتوية على التعاليم 
حول هذه النقطة غالباً ما تكون مشوشة» لأن تغبير "ذهن" يستخدم 
بطرق مختلفة. أحد معانى الذهن الموجودة فى مهايانا هو النظرة 
العادية للذهن كوعي 1 في تمييز الأشياء. الفكرة الأخرى عنه» 
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كما رأيناء تسمى بطرق متنوعة: طبيعة ‏ بوداء الذهن المستئيرء 
الفراغ . لدم الذهن ‏ فحسبء. والهكذية (55ع#صطهءن5). كل هذه 
التعابير تشير إلى الواقع نفسه. الذي هو الواقع الحق للنشوء متبادل 
الاعتماد المختبر بواسطة الشخص المستنير. اعتيادياء الوعي الثنائي 
هو مجرد وظيفة واحدة للوعى. أما المشاعرء والعواطف. وإرادات 
الانشتيان فهى.وقلاتك الخرزى اله لمن هذه الوظاتق السففلقة الرغى 
يتم لعدافط ميق الموضوعات المصنوعة من الذهن في 50 
الثنائية. 


ما دمنا نعرف أن موضوعات الوعى الثنائى مجرد تمثيلات ذهنية 
للأشياء: .فليس سة مشكلة. المشكلة تنشأ عندما يشر هذا الوعي 
الثنائي مُحكماً نهائياً للحقيقة. النتيجة هي أن موضوعات الوعي 
الذهني تُتوهم 0 أنها واقع الأشياء والنفس » عندها يُتوهم التمييز 
بين الذات والموضوع باعتباره انفصالاً مطلقاً بين النفس والأشياء. 
وبالتالي نضع أنفسنا بعيداً عن الواقع الذي بدن الحق». 
محددين أنفسنا بحياة من الاستحواذ نحو الموضوعات المركبة ذهنياء 
مع أمل فال ياف تجعل اللسدا بذاك متكاملين. 


البوذية الصينية» سواء ثَيانتاي أو هُوايان» شددت على أهمية 
اختبار الواقع الحق الكامن وراء ثنائية الكلمات والمفاهيم. وهو 
تشديد أدى مباشرة لتطوير نُشان (زَنْ). فى بوذية نشان» ممارسة 
الإدراك المباشر للأشياء لخاير طريق البودات: حسب دوغن» الذي 
مارس دن مع الأستاذ جو - نُشِنْغْ (ع8صنط11-0) في الصينء الإدراك 
المباشر هو ما يكون خبرة الاستنارة. دوغن شدد على أن هذه الخبرة 
ثنال من خلال تعبير خلاق وفريد فحسبء, وبالتالي لا يمكن وصفها 
بطرق عادية. هذا هو سبب أن التعابير الرمزية» مثل صور رعي 
الثيران والأشعار المصاحبة لهاء تعتبر ذات أهمية عظيمة في ا 
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رعي الثيران: مراحل الممارسة 

رغم أن الاستنارة التي تهدف إليها زَنْ تأتي من ذاتهاء وتخترق 
فجأة حُجَبَ التراكيب التي تخبئ النفس والواقع الحقّينء فإنَ 
الممارسة المنضبطة مطلوبة لإجلاء الطريق. الصور العشر لرعي 
الثيران» (ص 648-644) مع الشروحات المرافقة» تصوّر 526 
الممارسة المفضية إلى الاستئارة. إنها تصور واقعة أن الاستئارة 
تكشف عن النفس الحقةء مظهرة إياها النفسٌ الاعتيادية التي تقوم 
بأشياء عادية بأكثر الطرق استثنائية. 


قصة الثور والراعى» اللذان ينفصلان فى البداية» لكنهما يتحدان 
عند إدراك الوحدة الداخلية لكل الوجودء هي قصة داويّة قديمة» تم 
تحديثها وتعديلها بواسطة أستاذ زَّنْ صيني من القرن الثاني عشرء 
لشرح الطريق إلى الاستنارة. 


الثور يرمز إلى الواقع النهائي غير المجزوءء طبيعة ‏ بوداء التي هي أساس 
كل الوجود. الراعي هو النفسء التي تحدد نفسها أولياً بالأنا الفردية» 
المنفصلة عن الثورء لكنهاء باستنارة متزايدة» تصل إلى بلوغ التماهي 
الأساسي مع الوقع النهائي المتعالي على كل التمايزات. عندما يحدث 
هذاء يُّدرِك الراعي نهائية كل الوجود؛ أنْ ليس هناك شيء ليس طبيعة ‏ 
بودا. يفهم نيا نزي وعمق أكثر الأشياء عادية في لكان منيراً العيش 
العادي باستنارته. 


الصورة الأولى تبيّن الراعي يبحث بجزع في كل مكان عن الثور 
الضائع. فهو غير راض عن حياته» عاجز عن إيجاد السعادة الحقة التي 
يبحث علنها. جهوده لتأمين الثروة» والأصدقاء. الشهرة. والملذات». 
لم تأت به إلى التحقق الذي كان يبحث عنه. مثل الكثيرين مناء يبحث 
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عن شىء ماء رغم أنه لبين متاكدا تمافا ما يبحت» وما الشىء الذي 
يجعل الحياة ذات معنى ويمنحه سعادة دائمة. 


الصورة الثانية تبين أنه الآن رأى أثار الثورء مما يعطيه الأمل 
بأن الثور لم يُفقد إلى الأبد. يمكن تأويل هذا أنه تعرّف على كابته 
وبدأ يبحث عن حل في تعاليم البوذية أو التعاليم الأخرى. لكنه لا 
يؤال فى مرحلة التفكير والتحدث عن مشاكله والحلول المختلفة 
المتكنة. قيهن لم وجذ يعن الطريق "اللي ربعه ولم بيدأ مماريقه يخله 


في الصورة الثالثة» يَلمحٌ فعلياً الثور. الآنء إِذْ يبدأ الممارسة. 
يلمح القوى الخفية لشفاء معاناته. لكنه لم يميز بعد هذه القوى 
وكيفية تطبيقها في بحثه عن السلام والرضا. المقطع الشعري» بقوله 
اعتدلبب يغرد على غصين؛ القنيس تشرق على الصقصاف 
المتموج"؛ يوحي بأن الواقع الذي يلمحه الراعي ليس شيئاً منفصلاً 
من الأشياء العادية التي يختبرهاء حتى لو أنه لم يعرف ذلك بعد. 


الصورة الرابعة تبين أنه الآن يمسك بالثورء مستعملاً لجاماً من 
الانضباط للسيطرة عليه. هذا يرمز إلى الانضباط الصارم المطلوب من 
ممارس رَنْ. رغم أنه يدرك الآن أن القوة لتحويل نفسه تكمن في 
نفسه ذاته» في طبيعة ‏ بودا فيه» فإِنَ كل تكيفاته السابقة تسحبه 
وتدفعه فى اتجاهات مختلفة. إمساك الحبل بقوة يعنى وجوب العمل 
سد لاديس بطاذاقة الديكفة الدى سوريف سير السنها ‏ و الك ايه 
والتوق الذي ولشكن علااتم. الضورة الخامسة تبين أن الممارسة 
المنضبطة تستطيع دحر العادات السيئة للتكيف السابق وأن تأتي 
بالشخص إلى تناغم مع الطبيعة الحقة للواقع. رغم أن الانضباط لا 
يزال مطلوباً» لأن العادات القديمة للذهن لا تزال تملك القوة» فإِنٌّ 
العيش في وعي أكبر بالواقع الحق يعطي الشخص الطاقة والاتجاه 
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لعيش حياة حكيمة. الآن الثور يتبع طائعاً الراعي إلى البيت» بمعنى 
أن الانفصال بين نفس الإنسان والواقع تم دحره. 

الصورة السادسة توحي بالسّكينة والبهجة التي تأتي بهما إعادة 
التوحد مع مصدر الوجود؛ فالراعي الآن يصعد على ظهر الثورء 
ويعزف بمتعة على نايه. عبارة "راكباً حرا كالهواء" توحي أنه صار 
حُراً من المخاوف والقلق القديمين. متحرراً إلى هذه الدرجةء فإنّه 
"يحدث نسيماً منعشاً"» بمعنى أنه يستطيع الآن التعبير عن طاقاته 
الخلاقة احتفاءً بالحياة. 

فى الصورة السابعة» أدرك الراعي تماهيه مع الثور» والثور 
يمكن أن يُنسى الآنء. لأنه ليس سوى خبرة الأشياء اليومية. يمكن 
تأويل هذا أن انفصال الممارسة والإدراك تم دحرهماء وكذلك 
انفصال الواقع اليومي والواقع النهائي. حتى الآن كان يمارس زازرَّنْ 
كواسطة لبلوغ الاستنارة» لكن مع إدراكه للاثنائية الوجود فإِنّ الوعي 
يجلب التماهي بين الوسائل والغاية» وتغدو الممارسة نفسها هى 
الإدراك 000 

الصورة الثامنة تخبرنا أنه عند دحر ثنائية الواقع والنفس» فليس 
الواقع (الثور) يُنسى فحسبء» بل النفس أيضاً (الراعي)» الدائرة تمثل 
الفراغ الكلي الشمول المكون لأساس كل الأشياء. الآنء مع الوعي 
بالتحول اللامنقطع للترابط الكلي في كل خبرة» يتحرّر الإنسان من 
كل توق وكراهية للآخرين. في هذه الحرية هناك إحساس بتمام 
واكتمال الأشياء العادية. 

وكما تبين الصورة التاسعة». عندما يُترك الواقع والنفس 
(كمكوّنين) فى الوراء» عندها تنكشف الأشياء باعتبارها فقط ما هى 
غلنه بذواتهاء حيية التسراول مدددى حسيتث الدرجانيا د وال زمار 
الحمراء طبيعيا تزهر حمراء. في الأحداث العادية للحياة يُعثر على 
أكثر الحقائق عمط ننوا بالبات ختى النزو كوكك اقعال زا يفاك 
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للراعي اكتشاف أن ليس هناك واقع منفصلء» وأن النهائي يمكن 
العثور عليه في العادي. لكن كم يكون العادي استثنائياً عندما يُختبر 
في كليته! 

اخيرا» الضورل لماشو تين الراعي التشفتير يخدل سوق 
المدينة» ويفعل كل الأشياء الاعتيادية التي يقوم بها كل إنسان. لكن 
بسبب وعيه العميق» فإِنٌ كل شيء يفعله هو استنثنائي تماما. إنه لا 
يتراجع أمام العالم» وإنما يشارك وجوده المستنير مع كل شخص 
حوله. لا يقود فحسب تجار السمك وأصحاب الحانات إلى طريق 
بوداء بل» بسبب طاقته الخلاقة وإشعاع حياته» تزهر حتى الأشجار 
الذاوية. 
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1 - البحث عن الثور”*» 

متو حا بين الغابات خائفاً بين 
الأحراش. يبحث عن الثور الذي لا 
يجدة. 

العتمة في الأعلى والأسفلء أنهارٌ 
بلا اسم تجري واسعة» في أحراش 
الجبال العميقة وطأ ممرات كثيرة. 
منهّكَ العظام متعّبّ القلب» مضى 
في بحثه عن هذا الشيء الذي لا 
يستطيع إيجاه بعد. 

الأشجار. 


2 - العثور على الآثار 

طبعات أقدام عديدة رآها في الغابة 
وعلى امتداد حافات المياه. 

هناك في البُعد. هل يّرى العشبَ 
المّدِوسَ؟ 

حتى أعمق الممرات في أعلى الجبال 
لا تستطيع إخفاء أنف الثور العالي 
إلى السماء. 


(:) يشير المؤلف هنا إلى أن الأشعار لمعلّم زَنْ الصيني من القرن الثاني عشرء كو-أنُ» 
والصور مأخوذة من أعمدة زَنْ الثلاثة» المصئفة والمحررة بواسطة فيليب كابليو. حقوق الطبع 
5 ل فيليب كابليو. حقوق النشر 1965» بواسطة فيليب كابليو. حقوق النشر»ء 1980 
بواسطة 'مركز زَّنْ". أعيدت طباعته إذن من دوبليداي وكوميني به نزةلءاطناه2) 
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3 - اللمحة الأولى للثور 
الشمس. تشرق على الصفصاف 
المتموج. 

هناك يقف الثورء أين يستطيع 
الاختباء؟ 

هذا الرأس المدهش. هذه 
القرون الفخمة» أي فنان يستطيع 


تضويرهاة 


- 
3 


4 - الإمساك بالثور 
يجب الإمساك بشدة بالحبل وأن لاس م | 0 


لا يفلته» لأن للثورء لما تزل» 
نوازع خطرة. 

مرة يجنئح للهضاب العالية» مرة 
يتوانى في الوادي المضبّب. 
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5 - ترويض الثور 

عليه الإمساك بحبل الأنف بقوة 
وأنْ لا يُسمح للثور بالتجوال» 
لثلا يضِلٌ في الأماكن المهجورة 
الموحلة» بصيانته جيداء يصير 
نظيفاً ووادعاً. 

بحله من رباطه. يتبعٌ سيده 
طواعية. 


6 - ركوب الثور والعودة إلى 
البيت 

راكباً حُراً كالهواء يعود مبتهجاً 
إلى البيت عبر ضباب المساءء 
بقبعة قثل واسعة ورداء. 

منعشاء بينما تسود قلبه سَكيئة 


هذا الثور لا يحتاج حتى لشَفرة 
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7- نسيان الثورء والنفس تظل 
وحدها 

فقط على ظهر الثور استطاع 
العودة إلى البيت؛ لكن عجباء 
الشور تلاشى الآنء والرجل 
يجلس وحده رائقاً. 

الشمس تصعد عالياً في السماء 
إِذْ يظل يحلم بهدوء. 

في البُعدء تحت سقف القش 
يرقد سوطه وحبله المتبطلان. 


8 الثور والنفس يُنسيان كلاهما 
السوطء. والحبلء والثورهء 
والإنسان» متشابهون ينتمون إلى 
الفراغ. 

السمءٌ اللازورذية شاسعة 
ولانهائية؛ حتى إِنَّ لا مفهوم من 
أي نوع يبلغها. 

على النار المتقدة لا تستطيع 
ُدفةٌ الثلج البقاء. 

عندما تُلَعْ حالة الذهن هذه يأتي 
أخيراً فهمُ روح البطاركة 
القدامى. 


00 1 [1 1 خأ 


9 العودة إلى المصدر 
لقد عاد إلى الأصل» رجع إلى 


المصدر؛ لكن خطواته مشت 1 
هو الآن؛ كما لو كان أعمى 2 
وأصم. 

جالساً في كوخه لا يتوق إلى ارج بكم 
الأشياء في الخارج: ١‏ 
الجداول تتعرج حسب طبيعتها ع1 ١١‏ 8 


الأزهار الحمراء طبيعياً تزهر 4 


حمراء. 


0 الدخول إلى السوق بيدين 14 
مُعِينتين 2 1 
عاري الصدرء عاري القدمين» 

يدخل في السوق. 

موحلاً ومغطئ بالغبار 7 ١‏ 
كم هي ابتسامته عريضة! 

من دون لجوء إلى القوى 
الغامضة» 

يجعل الأشجار الذاوية» على * 
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أسئلة للمراجعة 
1 - ماهى ممارسة رَنْ؟ ناقش العلاقة بين الحياة اليومية» 
وزازَّنُ» والاستنارة. 


2 ما الأهداف الرئيسة لرَّنْ؟ 


3 - ما هي الاختلافات المهمة بين هْوَيننغْ وشَنْسِيو كما تجلت 
فى أشعارهما؟ 


4 - أي تعاليم فلسفية تكمن وراء زَنْ؟ 


5 - اشرح» صورة بصورة» كيف أن رعي الثيران (وشروحه) 
يوضح طريقة زَنْ في الاستنارة. 
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الفصل الرابع والعشرون 
الفكر الحديث 


خلال المكة وتمسين غاما الأخيرة» أمسى الكثير هن الفكر 
الفلسفي الشرق آسيوي مهتمّاً بوضع أساس ملائم للتحديث 
(110ة2نط:ء3100). حرب الافيون  1840(‏ 1842). التي هزم فيها 
البريطانيون بصورة حاسمة الصين» تؤشر نقطة تحول في تاريخ الفكر 
الصيني. غزو وإخضاع البلدان الغربية لبلدان شرق آسيا خلال القرن 
التاسع عشر أجبر الكثير من فلاسفتها على إعادة تقييم الأساس 
الفعلي لحضارتهم وثقافتهم. ما الخطأ في التقاليد» تساءلواء لتسمح 
لقوى أجنبية بغزونا وحكمنا بكل هذه السهولة؟ الجواب لم يكن 
واضحاً مطلقاً. البعض فكر أن السبب هو أنّ التقاليد القديمة فسدت 
وهناك حاجة لإحيائها. آخرون حاججوا أن موقف البحث في الماضي 
عن حلول للمشاكل المعاصرة كان نفسه جذر المشكلة. آخرون حثوا 
على التحول إلى الغرب» مستعيرين صيغاً من الممارسة والفكر 
مكنت الغرب من تحقيق السيطرة على العالم. بالنسبة إلى هؤلاء 
المفكرين» السؤال الحاسم كان فيما إذا كان يمكن استعارة علم 
وتكنولوجيا الغرب وتطعيم الثقافة الآسيوية التقليدية بهما عبر الحفاظ 
على جوهر الثقافة الآسيوية مع تمكينها من العمل في العالم الحديث 
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كما يفعل الغرب. أم أن رافك أوسع للتغريب (22]00نطتعئوع177) 
مطلوب لتحديث بلدان شرق آسيا؟ 


رغم أن المناظرات حول وجوب تأسيس التحديث على تقاليد 
المجتمع الخاصة أو على التقاليد الغربية كانت مختلفة في كل بلدء 
فإِنّ جميع بلدان آسيا انخرطت فيها. في اليابان» وكورياء وفيتنام» 
والصين». حفزت المناظرات حول التحديث إعادة التقييم للفكر 
التقليدي وفتحت الباب أمام الدراسات الغربية. هذا الفصل يركز على 
الصين ويتفحص فكر المفكرين الذين مثلوا مواصلة لهذه المناظرة» 
وأثروا في شكل واتجاه تطور الصين في القرن العشرين. لكن البلدان 
الأخرى لها تاريخ مشابه» وأشهر فلاسفة اليابان» نِيْشِيدا كيتارو 
(هتقانك1 0زطؤذاة)» تم تضمينه لإعطاء إحساس بسعة هذه المناظرة. 


كانغ يوري 

كالغ يووّي  1858(‏ 1927) معروف بصورة أفضل ربما كقائد 
لإصلاح المئة يوم لعام 1898. في 1895, بعد أن هزمت اليابان 
الصين في الحرب الصينية - اليابانية الأولى» نظم كائغ المثقفين 
الشباب من ثماني عشرة مقاطعة للاحتجاج على اتفاقية السلام مع 
اليابان. وبحنّه الإمبراطور على الالتزام بالإصلاح لا الموافقة على 
المطالب اليابانية» لاقى كانغ نجاحاً أولياًء مُقنعاً الإمبراطور بإصدار 
سلسلة من المراسيم الداعية لإصلاحات عميقة في 1898. معارضة 
الإصلاحات من قبل الإمبراطورة داواغر (208862) أدت إلى 
التخلي عنها بعد حوالى ثلاثة شهورء وهرب كانغ من البلاد. عندما 
عاد فى 1912» وجد نفسه يؤدي دور السياسي المحافظ» معارضا 
السياسات الديمقرطية لسّن يانّسَن (معمنولا صن5). في 1918 دعا كائغ 
إلى تبني الكونفوشيوسية كدين للدولة» وبعد ثلاثة أعوام» شارك في 
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المحاولة الفاشلة لإعادة الإمبراطور سوانْدُئُغ (30012210118) المخلوع. 
رغم أن كل حياته مضت في محاولة وضع المبادئ الكونفوشيوسية 
موضع التطبيق» فإنه بدأ كمفكر ثوري» لكنه انتهى ساعياً لاستعادة 
الطرق القديمة. 

أساس جهود كانغ الإصلاحية قدّمتها فلسفة التقدّم التاريخي 
ورؤية الإنسانية مرتبطة معأ بحب كوني» وهي فلسفة تكونت عبر 
تعلمه لكل من الفكر الصيني التقليدي والفكر الغربي. تعليمه المبكر 
ركز على الكونفوشيوسيةء والبوذية» والداويّة. وفي عمر الثانية 
والعشرين» بدأ بقراءة المؤلفين الغربيين» ليصير مهتماً بأفكار التقدّم» 
والإصلاحء والمجتمعات المثالية» وهي أفكار غذت طموحه 
لإصلاح المجتمع الصيني وأدت به إلى البحث عن مكافئات لها في 
الفكر الصيني التقليدي. عندما لم يكن العثور على مكافئات ممكناًء 
قام باختراعهاء كما فعل في إعادة تأويله لنظرية ذُنْعْ جُنْعْشُو عده0) 
(ناطوعصوطج الدائرية عن العصور الثلاثة باعتبارها نظرية تقدمية عن 
التطور الاجتماعي» أو عندما قدّم كونفوشيوس كمفكر تطوري مهتم 
فقط بتحويل الماضي. 


نظرية كانغ عن التقذم الاجتماعي تمثلت في شروحه على 
كونفوشيوس» التي زعم فيها أن كونفوشيوس لم يكتب حوليات 
الربيع والخريف فعليا فحسب,. وإنما فعل ذلك لتقديم نظرته التطورية 
أو التقدمية عن التاريخ. الباحثون الصينيون اعتبروا تقليديا الحوليات 
عمل مؤرخين مبكرين. كانّغ مضى أبعد حتى إلى الاقتراح أن 
كونفوشيوس اختلق الإصلاحات التاريخية التي تُنسب إلى الحكيمين 
الأسطوريين ياؤْ (0هلا) وشّن (مناتط5) من الألف الثالث» ليظهر أنْ 
له أسلافاً في إصلاحاته. لأن كونفوشيوس عاش العصر الأول» عصر 
الفوضىء. كان من الضروري له اختراع أسلاف لإصلاحات خرافية 
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لحكماء قدامى لإقناع الناس بالتغيير. فقط حينها سيستطيعون الدخول 
في طريق العصر الثاني. عصر السلام الناهضء. وأن يصلوا في 
النهاتية إلى العصر الثالث. عصر السلام العظيم. يقول كالغ: 

ؤُلد كونفوشيوس في عصر الفوضى. والآنا حيث توسعت 
الاتصاللات عبر الأرض العظيمة (طانة8 016216) وحدثت تغيرات 
مهمة في أوروبا وأميركاء فإِن العالم دخل عصر السلام الناهمض. 
لاحقاًء لتصير كل الجماعات البشرية على امتداد الأرض العظيمة» 
القريبة والبعيدة» الكبيرة والصغيرة» واحداًء وعندما تكف كل الأمم 
عن الوجودء وعندما لا تبقى تمييزات عنصرية» وتتوحد العادات 
الاجتماعية» فإن الجميع يمسون واحداً وسيحل عصر السلام العظيم. 
كونفوشيوس عرف كل هذا مقدم"". 

نظرة كانّغ عن كونفوشيوس كمصلح قدّمت له نموذجاً لطموحه 
الخاص لإصلاح المجتمع الصيني. نظرته التقدّمية للتاريخ» كما 
رأيناء المنسوبة إلى كونفوشيوس» ألهمتة الثقة بالنجاح النهائي لجهود 
الإصلاح. بالإضافة إلى ذلك» احتاج كالغ إلى نظرة فلسفية للطبيعة 
والمجتمع البشريين كأساس للإصلاح. وهذه أيضاً وجدها لدى 
كوم عيوسء لأسيهااقي البطزة "الكو تبر يوني لعفن غنها الواسطة 
مَنْغْزِيء بأن الإنسانية الحقة لا تستطيع تحمّل معاناة الآخرين» 
وبالتالي تعمل على رفعها. فوق هذاء المشاركة الإنسانية التي تؤسس 
جوهر الحب تبدأ بين الآباء والأطفال» لكن لأنها مَلمح كلي للطبيعة 
البشرية» ومع رعاية صحيحة» يمكن أن تمتد إلى كل الناس. واقعاء 
في عصر الوحدة العظيمة (0119لآ 01626 06 عع48)» سيمتد هذا الحب 
إلى كل المخلوقات كعطف كريم. 


اق كما مترجم في : بربأصمكمات(ط عدعطيلت از عأووطءء نوك ك4 مصقط0 أأماع م للا 
6 .م ,(1963 رووة21 1397615117لآ مأععسصلءط :3ل رمماعهسصاءط) 
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بالتأسيس على مبدأ أن "الذهن الذي لا يستطيع تحمل رؤية 
معاناة الآخرين هو الإنسانية (رَنْ)"» يمضي كانغ إلى القول بأن 
'"كلمة رَنّ تتكون من جزء بمعنى إنسان (1430) وآخر بمعنى كثير 
(24323). وهي تعني أن طريق الناس هو العيش المشترك. إنها 
تين مع الشاذيية: إنيها قر الحيي. إنها قعاذ طاقة كير 0 
باحثاً عن إسناد لرؤيته عن الأنسنة (مه22نصهصس11) عبر الإصلاح 
والتعزيزء يستحضر كانغ سلطة كونفوشيوس قائلاً: 


كونفوشيوس أسّس مخطط العصور الثلاثة. في عصر الفوضىء 

لا يمكن للإنسانية أن تمتد بعيداً وبالتالي يتعاطف الناس مع والديهم 

كل الكائنات ستكون وحدة» وسيشعر الناس بالحب لكل الكائنات 
ا 0ه 
الأخرى أيضا ". 


رؤية كائغ الطوباوية 


عصر السلام العظيم هو إلهام لرؤية كائغ لعالم طوباوي» عالم سمّاه عصر 
الوحدة العظيمة» حيث التقسيمات بين طبقات الشعوب» وبين الأمم» بين 
الأجناس» وبين الجنسين» كلها تُدحَر لتستطيع الكائنات البشرية خَبْرَ وحدة 
عائلة واحدة. بالاستناد إلى الفكر البوذيء والداويّء والغربي» 
والكونفوشيوسيء بَسَط كانغ أوسع رؤية طوباوية أنتجها مؤلف صيني. 
اعتبرتُ جريئة إلى درجة أنها لم تُنشر إلا عام 21936 بعد ثمان سنين من 
وفاته. 


(2) المصدر نفسهء ص 735. 
(3) المصدر نفسهء؛ ص 735-734. 
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في العقد الأخير من القرن التاسع عشر والعقود الثلاثة الأولى 
من القرن العشرين» أصبحت الفلسفة الغربية شائعة جدأ في الصين. 
فلاسفة مشهورون مثل جون ديوي وبرتراند راسل دُعيا لإلقاء 
محاضرات. آخرون» مثل برغسون ووايتهد. صارا محط تركيز أندية 
وصحف خاصة. معظم الفلاسفة الكلاسيكيين والمحدثين ترجموا إلى 
الصينية» وصاروا مواضيع لدراسة مكثفة. في العقدين الثالث والرابع 
من القرن العشرين» بدا من المحتمل أن تصير أقسام الفلسفة في 
الجامعات الصينية أقساماً فرعية من أقسام الفلسفة الواسعة في أوروبا 
وأميركا. رغم أن هذا لم يحدث أبداً ‏ أساساً بسبب نشاط أحياء 
الفكر التقليدي في صور تفكرية متنوعة ونقدية ذاتياً من جهة» وتأثير 
الفكر الماركسي من جهة أخرى - فإنّ هذا الاندفاع للاهتمام بالغرب 
كان له تأثير دائم على تطور الصين الحديثة. 


وهة ه 


جائغ دُلْعْسَن (طناكعده<1 عصقط2)  1886(‏ 1962),. وهو 
فيلسوف علّم لفسيه.ذاثيأ على نطاق واسعء كان واحداً من أكثر 
المأؤلين للفكر الغربي تأثيراً. يقول ولغ - نُسِتْ شان نوا م178/1) 
(صهط0 عنهء "إن الشخص الذي هضم معظم الفكر الغربي» وأسس 
أكثر الأنساق شمولاً وتناسقاًء ومارس أعظم نفوذ على الفلاسفة 
الصينيين الغربيي التوجه. هو من دون شك جائغ دُنْعْسْنِ ". 

تأثير جانغ دُنْعْسُّن جزثياً كان بسبب قراءاته الواسعة وفهمه 
العميق للفلاسفة الغربيين. ترجم العديد من النصوص الفلسفية إلى 
الصينية» بما فى ذلك أعمال أفلاطون» وكَنْت وبرغسون. نظريته عن 
المعرفة» قي ا تستند إلى كَنْت على نطاق واسعء تعكس أيضاً 


(4) انظر: 44 .م رطمودمائطط عوعسططن بز عإممطعء لوي ك4 يسقطات 
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تأثيرات راسل» وديوي» وس. أ. لويس. ما هو أكثر أهمية»ء أن 
فلسفته تمضى وراء ثنائيات الفكر الغربى الحديث» وتصرٌ على وحدة 
المعرفة واللع روه اللموهر والرلفة هذا مكو من دعر المشاكل 
الكئتية الناجمة عن التعارض بين المعرفة والإرادة» وبين التركيب 
القابل للمعرفة للأشياء فى ذاتها والتركيب المفروض على العملية 
المعرفية. كحية العديدة أنجزت تفاصيل توليفته الفريدة من 
الاستبصارات الحديثة والتقليدية فى طبيعة الذهن البشري والعمليات 
الاجتماعية» والتي أرفقها مع فهمه للمنطق والإبستيمولوجيا الحديثين. 


رغم أن اهتمام جائغ المبكر كان أوليّاً بالمتيافيزيقيا ونظرية 
المعرفة» فإنه عندما نضج صار أكثر اهتماماً بالمجتمع والثقافة. جمعٌ 
هذه الاهتمامات أدى به إلى تطوير نظرية معرفة تشدد على دور 
الاهتمامات الاجتماعية والمشاعر فى عملية المعرفة. هذاء بدوره» 
جاء به أقرب إلى القلسقة عار حسية التى كان عارضها بقوة فى 
أواسط العقد الرابع من القرن الماضي. واقعا» ديد على :أن 
المفاهيم نتائج للعمليات الاجتماعية أدى به إلى رؤية ضرورة الثورة 
الاجتماعية الكاملة الجارية فى الصين. وهذا أدى أيضاً إلى تحوله 
أكثر نحن الببتار» يك العدى أزلاً بالحريب القدسي» ثم بحري 
الأمة الاشتراكى» وبعد الحرب,. بالعصبة الديمقراطية. وفى 1949 
صار عضواً في اللجئة المركزية في حكومة الشعب. ْ 


حسب جانغ. الناس يتقبلون الحقيقة عندما تستجيب لحاجتهم 
الاجتماعية الأساسية. إنه يرى أن الناس قبلوا حقيقة وجود الله لقرون 
لأن ذلك أعطاهم حساً بالوحدة الاجتماعية» ودحر قوى التشظي 
المتأصلة فى العلاقات الاجتماعية المتعينة. يقول». فى كتابه الصادر 
عام 1946 1 بعنوان المعرفة والثقافة منرور ار 0014 0 
'عندما يحتاج المجتمع قوةٌ باتجاه المركز أكبر من القوة المعاكسة» 
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فإنَ نظرية أو فكرة يجب أن تظهر وتجمع الناس معأ بحيث يشعرون 
في أذهانهم الخاصة بأنها الحقيقة "7©. 

من جهة أخرى. عندما يشعر الناس بالحاجة إلى التغيير أو 
الثورة أكثر من الحاجة إلى الوحدة والتماسك» فإنهم سيشددون على 
حقيقة الحرية والفردية أو الطبيعة الطبقية للمجتمع» أفكار تعكس 
أصلياً الصراع الاجتماعي. هكذاء حسب جائغ» أكثر الحقائق عمقاً 
مما يقبله الناس لا يعكس الطبيعة الفيزيقية أو الميتافيزيقية للواقع» بل 
حاجاتهم الاجتماعية التي يتطلبونها بأكبر قوة. وكما يقول: 

ما كنا نتحدث عنه لا يتعلق بالمجتمع بما هو كذلكء إنما 
يُظهر كيف تنعكس الحالات الاجتماعية في أفكار» ليستطيع القرّاء أن 
يدركوا أنها إِدْ تبدو على السطح مستقلة وممثلة قوانين المنطق أو 
تركيب الكون الذي نتحدث عنه» فإنها في الواقع مسيطر عليها سرا 
بالحاجات الاجتماعية©. 


سيّنْغْ شِلِي  1885(‏ 1968) يعكس الجهد الصيني لإيجاد أساس 
للتحديث فى الفكر التقليدي. فلسفته يمكن وصفها بصورة عامة 
كتأويل خلاق كونفوشيوسي ‏ جديد للجناح المثالي من الفكر 
الكونفوشيوسي - الجديدء يتماشى كثيراً مع وانغ يالتغمئغ ههه 
(8ستسعمدلا . لكنها أيضاً تعتمد بقوة على كتاب التغيرات ومدرسة 
يوْغائّشارا البوذية. الباحثون المحدثون ينزعون لاعتباره الفيلسوف 
الكونفوشيوسي - الجديد الأكثر أصالة في زمنه. ولعمله تأثير مهم 


(5) المصدر نفسهء ص 750-749. 
(6) المصدر نفسه.ء ص 750. 
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على الدراسات المعاصرة في الفكر التقليدي. اثنان من طلابه» تائغ 
جحلينى 1210 عهة1) (1978-1909) ومو رزُنْعُسان (سددعهم2 :ه31) 
 1909(‏ 1995): قاما بمساهمات مهمّة للكونفوشيوسية الجديدة 
المعاصرة» مُحاجين لأجل أهمية الكونفوشيوسية في العالم المعاصر. 
ومثل سيّنْغْ» استعملا كلا من التقاليد الصينية والغربية للمُحاجَة 
لمصلحة ميتافيزيقيا أخلاقية تعطى الأولوية للقلب - الذهن -1ة11) 
(4دنة3. كأساس للمثالية الأخلاقية» التي رأوها ثلاثتهم علاجاً 
ضروريا لمادية وفردانية العالم المعاصر. 

سيُئغ» مثل معظم المثقفين الشبان في الصين عند انعطافة 
القرن» بدأ دراساته باهتمام قوي بالعلم والسياسة الغربيين» باحثاً عن 
طريقة لتحديث الصين بالسرعة الممكنة. لكنهء لجملة من الأسباب» 
بما فيها قناعته بأن الصين يجب أن تستند إلى ثقافة محلية إذا كان لها 
أن تدومء حوّل انتباهه عاجلاً إلى دراسات أكثر تقليدية. بداية درس 
الفلسفة البوذية ليؤغاتشاراء متعقبأ إياها إلى الجذور الهندية. في 
النهاية وجد أن الثنائية المتأصلة فى المدارس البوذية الهندية 1 
تثماشى مع إحساسه بوحدة الانسائية والطبيعة. تحوك يعدها إل 
دراسة كتاب التغيرات (ييُْجِنْغ) الذي لم يشدد على الوحدة العميقة 
للوجود فحسب» بل على الطبيعة العملياتية للواقع أيضا. 

فى النهائية» عندما حول تركيزه إلى فلسفة الإنسانية (رَنْ) لدى 
وانغ بالحيلة (8انصسع مولا عمة'18), وجد أن مفهوم وائغ عن "الذهن 
الأصلي" والمفهوم البوذي عن "طبيعة ‏ بودا في كل الأشياء" 
يجتمعان لتقديم أساس ميتافيزيقي صلب للطبيعة الإنسانية الكلية 
المشدد عليها من وانغ. التأكيد على التحول الدائب والأبدي المؤكد 
عليه في كتاب التغيرات مكنه من رؤية الطبيعة البشرية بصيغةٍ عملية 
لا كجوهرء مما يقدّم أساساً لجدل (ديالكتيك) تغيّر يقود إلى كمال 
وتناغم أكبر وأكبر. بهذه الطريقة» كان سيّنْعْ قادراً على تطوير أساس 


110[ [ ز[ |[ أ 


فلسفي لصين حديثة متقدمة مؤسسة على الفكر التقليدي» حيث 
استطاع حينها تقديمه كبديل للفكر الماركسي اللينيني المشدّد عليه 
ماو (330). 


كأستاذ للفلسفة في جامعة بكين قام سيّئغ أولاً بإنجاز أفكاره 
الفردية بصورة خاصة فى 1932. والتى نشرها فى 1944. بعنوان 
المذهب الجديد للوعى 1 6 061 2 نك 77 117:6 
:0 . في كبا سا ملون شلوك مكار متركوية وك الطة ولف 
الطبيعة الفعلية للوجودء والتي يسميها سيّنغ "الجوهر الأصلي'» 
وهي فكرة التغير الدائم» الإنتاج وإعادة الإنتاج اللامتوقف المميز 
للواقع في نواته نفسها. ثانياء إن ديناميكية التغير تتوفر بواسطة ما 
سماه "الانفتاح" و"الانغلاق" للواقع الأولي المتغير بتكرار دائم 
(لوتضعممء5) . فالانفتاح هو نزوع الواقع لإدامة نفسه والحفاظ عليها. 
هذا النزوع يمكن ملاحظته في جهود الناس بأن يكونوا سادة 
أنفسهمء أحراراً من الهيمنة الخارجية. الانغلاق هو النزوع للتكامل 
والتجسد الموجود في أشياء معينة. ثالثاًء إن الواقع الأولي وتجلياته» 
الجوهر والوظيفة» ليسا منفصلين فعلا. ففي النهاية» هما ببساطة 
جانبان مختلفان من العملية نفسهاء حيث يُرى الانفتاح والانغلاق 
كمراحل مختلفة للعملية نفسها. بخصوص الفكرة الأولى» وهي أن 
التغير هو الطبيعة الحقة للوجودء يقول سيّْنْغْ: "هكذا إذا قلنا إن 
الجوهر الأصلي هو ما يستطيع التحول» أو سمّيناه التحول الدائم 
التكرارء فعلينا إدراك أن التحول دائم ‏ التكرار لا صورة له ومرهف 
في حركته. هذه الحركة مستمرة من دون انقطاع"”. كان مهتمّاً هنا 
بتوضيح أن الواقع النهائي أو الجوهر الأصلي ليس شيئاً جزئياًء بل 


(7) المصدر نفسهء ص 765. 
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داخلياً ديناميكياً متأصلاً في كل الأشياء ويمكنها من التغير المستمر. 
يؤكد على هذا مرة أخرى عندما يقول» "يجب أن ندرك أنّ الجوهر 
الأصلى لا صورة جسدية له ولا طبيعة» إنه غير محجوب مادياً بأي 
8 2 ا . 2 2065 
شيء » مطلق. كلي . محض » قوي وصارم 6ش 


في شرحه لمفهوم الانغلاق» وهو نزوع التغير لتوجيه النفس 
صوب توليد شيء جديد» لتعزيز البدايات في نشاط كينونة متكامل» 
يمضي سينغ للقول: 

في عمل الجوهر الأصلي ليصير تجليات عديدة» من المحتم أن 
هناك ما سميناه انغلاقاً. هذا الانغلاق لديه نزوع ليصير صوراً جسدية 
وقواماً متعيئاً. بكلمات أخرى» عبر عمليات الاتغلاق ثنال الأشياء 
المتعينة الفردية صورتها الجسدية. وحيث التحول الدائم ‏ التكرار 
يظهر نفسه كنزوع للانغلاق» فإنه يجب أن يتجسد مادياً تماماً تقريباً 
كما لو أنه لم يكن ليحتفظ بطبيعته الخاصة”". 


الانغلاق» هو ببساطة مجرد جانب واحد من عملية التحول 
الأوسع. عندما يتم تفحص كل هذه العملية تحليلياًء يُمكن رؤية 
القوة المنغلقة بوضوح أكبر. لكن هذا التحليل يكشف أيضاً قوة من 
نوع مناقض» تعمل على فتح الواقع على طبيعتها الأولية الخاصة. 
هكذاء يمضي سيلغ إلى القول : 


على أي حالء عندما يظهر النزوع إلى الانغلاق» يظهر بتزامن 
معه نزوع أخرء متصاعداً. حيث التحول الدائم ‏ التكرار هو الأساس 
له. إنه حازم» مكتفب بذاته» ولن يحول نفسه لانغلاق. بمعنى أن هذا 


(8) المصدر نفسهء» ص 766. 
(9) المصدر نفسهء ص 766. 
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مطلقاً. ويؤدي بعملية الانغلاق إلى اتباع عملياته. هذا النزوع. 
القوي» الصارم» غير المتجسد مادياًء يسمى الانفتاح 9 (همندهم0). 


الانفتاح والانغلاق» مثل ينْ ويالغ في الفكر التقليدي» يمثلان 
وظيفة ديناميكية للواقع؛ قطبان لإعلان التحول المتواصل. هذان 
النزوعان يفسران المجيء والخروج المتزامن» إلى الوجود ومنه. 
المميز لحياة كل ما يوجد. عندما تتناغم الحياة مع الفعالية التحويلية 
للانفتاح والانغلاق» تكون كلية وقوية» وإلاا ستكون متشظية وضعيفة. 
هكذاء لإيجاد طريق للتقدّم الاجتماعي والإنساني» من الضروري 
فهم عمليات الانفتاح والانغلاق المسيطرة على وظيفة كل الوجود. 


بعل الحرب» مع تأستضو جمهورية الصين الشعبية» تقاعد سيّنغ 
واستقر في شنغهاي » حيث واصل التفكير والكتابة لحوالى عقدين من 
الزمن. إبان ذلك» أنتج عمله الكونفوشيوسي ‏ الجديد الأبرزء 
المنشور عام 1956 باسم مبحث فى الكو نفوشيوسية 021 101/17 471 
104 وأيضا عمله. تطور فلسفة التغير 126/10277167107 
© ره نزدأدهده!:!5 176 المنشور عام 1» وهو عمل اعتبر 
ممهداً لعمله الآخرء المذهب الجديد فى الوعى ‏ فقط. 

في مبحث في الكونفوشيوسية» يركز سيّنْغ على وحدة الجوهر 
والوظيفة. فهو يشرح أن الجوهر يعني ما يوجد هناك أصلياء الواقع 
النهائي» والوظيفة تعني العمل الكلي لهذا الواقع النهائي. بعدها 
يمضي ليفسر كيف أن الجوهر والوظيفة متطابقان» ومختلفان أيضا. 
فهو يقدّم مماثلة بين الماء والأمواج التي تصنع المحيط» مشيراً إلى 
أن الماء واحدء لكن الأمواج كثيرة. الأمواج» مقارنة مع وظيفة 


(10) المصدر نفسهء ص 766. 
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الماءء يمكن تمييزها عن بعضها وعن السكون الأعمق للمحيط. مع 
ذلك كلها ماء»ء الجوهر الأصلي. بتطبيق الممائلة» يقول: 

بالتالى نحن نقول إن العملية الكلية (همهئيءم0 لمومعئنم0ا) 
للجوهر الأصلي هي وظيفته (8دنأههناءمدا©) العظيمة. المقصود 
بوظيفته وضع الجوهر في الفعل. والمقصود بالجوهر الطبيعة الحقة 
للفعل. بالتالى الجوهر والوظيفة هما أساساً واحد. على أي حال» 
رغم أنهما واد في العبطليل الأغين لآ يمكديها إلا أن يكرنا 
مختلفين» لأنه فى العملية الكلية هناك صور مادية» يمكن قياسهاء 
بيئما الجوهر الأصلي للعملية الكلية لا صورة مادية لهء فهو أكثر 


اختفاء ورهافة. وتصعب معرفته 2117 


في الجزء الثاني من هذا العمل» يكوّن سين حواراً ليوضح 
موقفه حول وحدة الجوهر والوظيفة. السائل» بموافقته على أن 
التعليم المركزي في كتاب التغيرات هو أن الجوهر (5055]8206) هو 
الوظيفة (260608نا8) والوظيفة هى الجوهر فى الوقت نفسه. مضى 
ليسأل» 'هل يعني هذا أن *العتقترة آلاكف 07 (أي الوجودات 
المتعينة جميعاً) هي مجرد وظيفة للجوهر الأصليء أم يعني أنها نتاج 
هذه الوظيفة؟ ' يجيب سيّئغ. "العشرة آلاف شيء والوظيفة العظيمة 
لا يمكن فصلهما" ويمضي إلى القول إن الإنتاج يعني شيئا جديدا 
مختلفاً يأتي إلى الوجودء وبالتالي لا يمكن التفكير بالعشرة آلاف 
كيم #بفكاة: لأ لذ يكن فصليا ضبن الرظلينة السطليية السوفر 
الأصلي. بالإصرار على أن الأشياء والوظيقة ليسث مختلفة في 
النهاية» يواصل» 'ضَعْ بصورة مختلفة» الطبيعة الذاتية المتعينة 
للعشرة آلاف شيء في الوظيفة العظيمة التي تعمل دونما توقف 


(11) المصدر نفسهء» ص 766. 
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بطريقة ديناميكية ونشطة جداً. هل يمكن القول عنها وعن الوظيفة 
العظيمة إنهما اثنتان؟ "2020, 


الآن يعترض سائلء زاعماً أنه بهذا المذهب يقصي سينغ 
تمايزات الأشياء المتعينة» ويغدو كل شيء في النهاية متشابهاًء 
باعتباره الوظيفة العظيمة (5مناءصد8 2634) للجوهر الأصلى 
(ععصةاوطنا5 [0718152) يقول المتسائل» "إذا كانت العشرة آلاف 0 
والوظيقة النظيمة واجة» عدذها سققا العشرة الاق شى» أننسها: 
لناذا4 لأله:إذا كانت العشرة الاق شو ء بيساطة متهرة آكان للتخول: 
كيف يمكنها أن تملك ذواتاً مستقلة 1 


سيُنُعْ يجيب بقوة» مبيناً أن العمليات الدائمة التغير التي نسميها 
العشرة آلاف شىء ليست خارجة عن أو منفصلة عن الوظيفة العظيمة 
للجوهر الأصلي» وإنما هي مكونات للوظيفة الكلية للجوهر. بمعنى» 
أن الوظقة العظيمة لبت كينا مغناقاً لوظفة الأشنياء المتعينة: بالمودة 
إلى الممائلة بين أمواج المحيط والماء» يقول سينغ : 

الأمواج العديدة هي أيضاً آثار وصور. هل تعتقد أن الماء خارج 
الأمواج؟ أو خذء على سبيل المثال» سيلا يندفع بقوة» بآلاف 
وآلاف من القطرات البيض تقفز أعلى وأسفل. هذه القطرات البيض 
هي أيضاً آثار وصور. هل تعتقد أنها خارج المّسيل؟ رجاءً أعذ 
التفكير بذلك. العشرة آلاف شىء تظهر نفسها وتبدو موضوعات 
منفردة» لكن طبيعتها الذاتية تتكون حقاً من الوظيفة العظيمة الفاعلة 
دونما انقطاء©1). 


(12) المصدر نفسهء» ص 769. 
(13) المصدر نفسه. ص 751. 
(14) المصدر نفسهء» ص 772. 
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بسبب إصرار سينغ على المبدأ (لِيْ)» فإِنْ الجدل «(الديالكتيك) 
الكامن وراء هذه الجماعاتية (128[155:0ام:تمه00) مختلف عن الجدل 
المادي الماركسي. فلسفة سينغ الاجتماعية. مثل تلك التي 
للكونفوشيوسيين ووالغ يالغ - مِنغ» متجذرة بصلابة في الإنسانية 
(رَنْ). المفتاح النهائي للتقدّم الاجتماعي والتطور الإنساني ليس 
التحول الاقتصادي» بل التطور الأخلاقي. حسب سيّنغ» فقط مع 
تطور إنسانية المرء الباطنية وتعبيرها الخارجي. يمكن حدوث التحول 
السياسي والاقتصادي الفاعلين. 


بتطبيق هذه النظرية في التغير» المصرّة على التماهي بين الجوهر والوظيفة» 
على البشر والشؤون الاجتماعية المتعينة» فإنَّ سيُّنْغْ يدعو إلى مجتمع منظم 
جماعاتياً (/ا0211لامطتطرده©). إنه يحاجج أن مضمون التشديد الكونفوشيوسي 
على "الحكمة الداخلية والمَلّكية الخارجية" هو دحر التمركز حول الذات 
الذي يجعل الأفراد والجماعات متنافرين مع بعضهم» وتأسيس معاملة 
الجميع بسواسية» باستخدام إنسانية الفرد الخاصة المطوّرة كمرشد. المبدأ 
الكونفوشيوسيء "عامل كل الآباء كأبيك وعامل كل الأبناء كابنك" إذا ما 
وضع في التطبيق» سيزيل كل الطبقات الحاكمة والخاضعة» ويحل محلها 
جماعاتية مؤسسة إنسانيا. 


ُنْغْ يُو - لان 

فُئغ يُو ‏ لان فنغ يولان (صهاساملا عمء5)  1895(‏ 1990) 
معروت مد ا فى االغوبه يعمله الكلاس كن المتكورة مو المكالليرة 
تاريخ الفلسفة الميضة بررأورهدملقاط عععط 0 7 815107 وروح الفلسفة 
الصينية نراومدملة(ط موعن ره ::,ام5 176 . كان شخصية عالمية 
تخرجت من جامعتي بكين وكولومبيا ودرّس في جامعات 


0101 0 


هاواي وبنسلفانيا إضافة إلى الصين. بعد تأسيس جمهورية الصين 
الشعبية» شارك قُنغ» وكان أستاذاً في جامعة بكين» بحماسة في 
الجهود الماوية للإصلاح الأيديولوجي والسياسي» منخرطأ في نقد - 
ذاتي لقلع أفكاره البرجوازية ولتقديم مثال طيب للمفكرين الصينيين. 
في النهاية» صار متحمساً كبيراً لفكر ماو رَدُنْعْ (هودهل26 0هل3) 
والناقد الصينى الأبرز لكونفوشيوس خلال فترة الحملة المناهضة 
لكوت شيوسية فق بداية سبعيتيات القن المكزيةافي :ذلك الوقت 
كان مفكراً ف اذا لزوجة ماوء ججيائغ جنغ 20-6 
وأصدقائهاء المجموعة التى صارت تُسمى لاحقاً عصابة الأربعة 
(2ناه7 01 عمة0). بوقت ع بعد موت ماوء» سقطت جيائغ 
وجماعتها من السلطة وجُللت بالعار شعبياًء وهو عار نال فنغ أيضاء 
جالبا نهاية مذلة لمسيرة فلسفية لامعة. 


تطور قنغ الفلسفي يمكن تعقبه عبر سلسلة من المراحل» تؤشر 
رحلته من الفكر التقليدي إلى الفكر الماوي الراديكالي. خلال 
المرحلة الأولى» التى انتهت بعودته إلى الصين بعد نيله الدكتوراه من 
جامعة كولومبيا في 1923: كان فنغ متعاطفاً مع الفلسفة 
الكونفوشيوسية التقليدية» وانخرط فى دراسات جادة عن البراغماتية 
التقليد الكونفوشيوسي. 


ثمرة المرحلة الأولى يمكن إيجادها فى كتاباته المبكرة» التى 
توق بدارة اللبرصلة"العانية: هع جارك التوسظ بين الرابين برقض 
التقليد لأجل العلم الحديث والمحاجين بأن الأساس الميتافيزيقي 
التقليدي مطلوب تبني العلم والتكنولوجيا الغربيين. مقاربة فُنغ كانت 
تطبيق فلسفة براغماتية درسها في جامعة كولومبيا لهذا الغرض» 
لاحدا آمل من لحني الحلمية واللسوف ف انور مشقان دن 


لك 


الفعل («مقاعة)»؛ وتُختبران بواسطته. كتابه فلسفة الحياة برامهكملةرام 
#/زط /9 تعبير عن المرحلة الثانية من تطورهء حيث كان يطور منظوراً 
شرقياً - غربياً مُقارناً في الفلسفة. 

في مرحلته الثالثة» عاد فنع إلى دراسة شاملة للفلسفة الصينية» 
مؤلفاً العمل الواسع التأثير في مجلدين» تاريخ الفلسفة الصينية. بينما 
كان هذا العمل أساساً تأويلاً تقليدياً للفلسفة الصينية؛ فإنه حديث 
بقدر مسعاه لموضعة التأثيرات الاجتماعية في تطور الأفكار 
الميتافيزيقية. رغم أن مُنغ رفض لاحقاً هذا العمل» لأنه لم يعكس 
بشكل واف تأثير الأوضاع المادية في الفكر التقليدي» فإنه عمل 
بحثي دراسي كدودء لا يزال له تأثيره. المرحلة الرابعة من تطور قُنغ 
عل بالسق الفلسفى الشديد الأصالة المتجسد بستة كتب» حيث 
يعتبر كتاب الفلسفة العقلانية الحديدة نر[ممدماتراط أود«مننه سه77 116 
(طعنافط-! هزوةة) مركزياً فيها. هذا النسق هو الأكثر إصالة والعمل 
الفلسفي الاأكثر مناقشة في هذا القرن» حسب البروفسور ولغ - نيت 
شان ال 

باعتماده فسلفة الأخوين جلغ وجو سي كنقطة استناد» أعاد قُنغ 
تركيب الفلسفة الكونفوشيوسية ‏ الجديدة بشكل جذري وغامر. 
فبالتمييز الحاد بين الفلسفة والعلم ركب المفاهيم الفلسفية باعتبارها 
منطقية أو صورية محضة.» لا محتوى محدداً أو وجود ماديا لها. 
العلم؛ من الجهة الأخرىء. يتعامل مع الوجود الفعلي» ويدرس 
التراكيب المتجسدة في المادة. لأن هناك أشياءء فهناك كل من 
التراكيب الصورية» والمادة أي المحتويات المحددة. الفلسفة مهتمّة 
بالمبادئ أو الطبيعة المنطقية للأشياء ‏ العلم مهتم بالمادة أو الوجود 


(15) المصدر نفسهء ص 751. 
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المادي الفعلي للأشياء. في هذه الحالة» الفلسفة تقدّم الأساس 
للعلم» لكن العلم مطلوب لتقديم المعرفة بالعالم الفعلي. 


لشرح الحركة التي يتفاعل بموجبها المبدأ والقوة المادية. 
استعار قُنغ مفهوم ال داو. فباعتباره الطريق الديناميكي لكل لأشياء 
فإِنّ الداو هو العملية الفعلية التى يتجسد بواسطتها المبدأ فى الأشياء 
الفعلية من خلال تفاعله مع القوة المادية. قُنغ استعمل هذا المفهوم 
كتاب التغيرات والفلسفة العملياتية الغربية الحديثة» المشددة على 
التغير كعامل جوهري في الواقع» رأى قُنغ الصيرورة» لا الكينونة» 
الطبيعةَ الأساسية للواقع. 

لكن فُنغ لم يهمل الكينونة. فباعترافه أن الحركة المتصلة للداو 
مسؤولة عن الإنتاج وإعادة الإنتاج المستمرة للأشياء طبّق مفهوم 
الكل العظيم (©1مطللا غهه:0 156) للإشارة إلى كلية الأشياء. لك 
هذه الكلية ليست ستاتيكية ولا مجرد تعددية. إنها تخلّلٌ ديناميكى 
متبادل حيث كل الأشياء متماهية. هناء يوظف قُنغ الاستبصار البوذي 
القائل بأنه» بسبب الاعتماد المتبادل لكل الأشياء» فإنّ كل الكون 
كل شيء آخر. لتفسير العلاقة بين الداو والكل العظيم» طرح قُنغ 
السؤال التالي» "ما الحاجة إلى تاو (120) كإضافة للكل العظيم أو 
الكون؟" الجواب هو أننا عندما نتكلم عن الكل العظيم أو الكون» 
فإننا نتتحدث من جانب سكونية الأشياءء بينما عند التكلم عن التاوء 
نتحدث مخ جخانت فعالية كل الأشياء©!". 


التخلل المتبادل بين المبدأ والقوة المادية والتطابق النهائى للداو 
(16) المصدر نفسهء» ص 778. 
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مع الكل العظيم يقدّم الأساس لأعلى مثال للحياةء وهو بلوغ 
' الحكمة الداخلية والملكية الخارجية " التي دافع عنها قُنغ في روح 
الفلسفة الصينية. هنا يشدد على أنه تحديداً بسبب أن المطلق (الكل 
العظيم) حاضر في الأشياء المتعينة والعمليات الفعلية للعيش اليومي» 
فإِنَ هدف الحياة يجب أن يكون نيل الكمال في ممارسة كل يوم. 
الكمال لا يمكن أن يُنال عبر الانفصال عن العالم الفعلي للخبرة أو 
التخلي عنه. بالأحرى, هذا العالم وهذه النفس يجب أن يحولا عبر 
ممارسة منتظمة للمثل الأعلى في الشؤون العادية للحياة. 

مع تأسيس جمهورية الصين الشعبية في 1948. دخل مُنغ 
المرحلة الخامسة من تطوره الفلسفي. وبتحوله إلى دراسة جادة 
للماركسية اللينينية وفكر ماو زرَدُنْغْه بحث عن طريق لتطبيق الفلسفة 
لأجل تحويل المجتمع الصيني. هدفه الآن هو المضي وراء المثالية 
(موثلةء14) والأفكار المجردة لعمله المبكر ليحسن حياة الناس. 
بالقيام بهذه الانتقالة» فإِنَ قُنغ ميّز بين المعنى المجرد والمعنى 
المتعيّن للأفكار الفلسفية» مشدداً على أهمية المتعين لتحسين حياة 
الناس» لكن مُصرًاً أيضاً على أنه من دون المجرد لا يستطيع 
الشخص رؤية الصورة الكاملة. 

في مؤتمر صيني رئيس عن الفلسفة في 21957 قال فُنغ : 

فى الماضى أعطيت اهتماما تامأ تقريبا للمعنى المجرد لبعض 
هذه المقدّمات [الفلسفية]. هذاء بالطبع» خطأ. في السنوات الأخيرة 
فحسب أعطينا اهتماما لمعانيها المتعيّنة ...لكن معناها المجرد يجب 
أن يؤخذ بالحسبان أيضاً. فإهماله سيعنى فقدان الصورة الكلية””". 

لاحقاً. وبروح النقد الذاتي المشباذل العى سيطرت على 
المؤتمر» أضاف: 


(17) المصدر نفسهء ص 778. 
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"ما علينا الاستمرار به خوهرا هو الفكر المادي في تاريخ 
الفلسفة الصينية» نوع الفكر الذي هو للناس» العلمي» والتقدمي. أنا 
لم أذكر هذا على وجه التحديد لأني حسبته واضحاً. هذا يبين أني 
آتنج) سمواضلة كن ها مو تعره سواء أكاة تاليا أن مايا 150 , 


هذا يتضح سعي قُنغ لتنقيح فكرهء محاولاً دحر ما يتصوره الآن 
أخطاء مثالية (5]60زله106) فى فكره الأبكر. بواسطة نقد الذات كان 
فادرا على وؤلة أن التمولات اتسبكرة وعاداك التفكي لذ مول 
مهيمنة. هذا أدى به إلى إضافة تصريح "اعترافي" آخر لإشاراته 
الأبكر؛ "ما قلته في مقالتي كان ناقصاًء وتمثّلي للمشكلة لم يكن 
متحييناً 10 

في ممارسته للنقد الذاتي» بدأ قُنغ الآن يعيد كتابة تاريخ 
الفلسفة الصينية. لكن عندما بدأت الثورة الثقافية عام 1966» قرر أن 
المؤلّفين الأولين من تاريخ جديد للفلسفة الصينية ره نم1710 مسولا 
بزدأمهدمانراط ءره0/:1. لا يزالان مكتوبين من منظور مجرد ومفرط 
المثالية. لالتزامه العميق الآن بالفكر الماركسي والماوي» قرر فُنغ 
إعادة كتابة كل التاريخ من منظور ماركسي ‏ ماوي»؛ مستخدما 
أيديولوجيا الثورة الثقافية كخط مرشدء وهو مشروع استمر بالعمل فيه 
حتى وفاته في 1990. بين 1982 و1992 نُشرت النسخة الجديدة من 
تاريخ الفلسفة الصينية في سبعة مجلدات”. لكن الآنء مع بداية 


(18) المصدر نفسهء ص 779. 
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.5369-9 .مم ,(1995 
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القرن الحادي والعشرين ليس هناك اهتمام فلسفي كبير بعمل قُنغ» 
رغم أن بعض المؤرخين مهتمين بالمراحل الأخيرة من حياته. 


نشيدا كيتارو 


واحد من أهم الفلاسفة المحدثين في شرق آسيا هو نِيْشِيْدا 
كتدارئ (1870- 1945)+ مؤسس: مدرسة كبوكو للفلسقة اليبانا , 
كفيلسوف أصيل جداًء متجذر بعمق في الفكر الشرق ‏ آسيوي» 
سواء البوذي أو اونش تيوس تون الدلدقة الخرية اا ماع 
تلعولقه متها والتلسقة اكير عبر هذا التوليف أمل في أن يبث 
في كل من الفلسفتين الغربية والشرق - آسيوية منظورات واستبصارات 
جدنةة: مشلا بدل مقاربة الفلسفة إما من منظور النفس أو منظور 
العالم» أراد نِيْشِيْدا للفلاسفة التفكير من منظور نفس - عالم» أي 
أرضية مكرك يمك تيها قبي اللفن والغائ عر عاؤتتهها بيعضيهينا. 
كان كاتباً منتجاً. ومن المستحيل تلخيص المجلدات التسعة عشر من 
نتاجه الفلسفي. لكن في محاولاته لفهم ما هو حقيقي وكيف نستطيع 
معرفة الواقع» كان تركيزه على الخبرة والوعي عنصراً مميزاً. 


بدءاً من عمله المبكر» مبحث فى الخير (000© ع2] 0غض1 لإتأناومآ] سذاء 
طرج ابلشيدا على يساط التساول التراضين الناسيين :في الاستيدولوجيا 
الغربية. أولا» قام بتحدي الافتراض القائل إن الخبرة فردية وذاتية. حيث 
حاجج بأن هناك خبرة أساسية سابقة على تمايزها إلى ذات وموضوع. في 


(21) لتحليل متبصر فى فكر نيشيدا (20155102) بواسطة تلميذه الأكثر شهرة» انظر: 
7ع 132365 220 ناعلة5اء5 0أ0متقمطة لا بإط .كطهنا ,هعنقا هكلم ,تلمماتطوتلط ززع كا 


.1991 رووع1 0211101212 1ه لإالواعء المنآ :01010 زوعاعوصهة ومن]آ ,لإعاءعلمرع8) عأواء11 


ن 113 لدمنادا 


الواقع» كما زعم» ليس هناك نفس فردية إلى حين تشكلها من خبرة 
أساسية لامجزوءة. هذه الأخيرة» من منظور الذات (2)510[606» هى خبرة 
أولية» كلية» تتضمن الذات والموضوعء اللذين ينشآن منها 0-7 عملية 
التمايزء حيث يكونان مندمجين في وحدة. هذه الخبرة المحضة الأساسية 
تكمن وراء كل خبرة حسية وفكرية وترتبط مباشرة بالواقع. نِيْشِيْدا يرى أنها 
الأساس الأولي الذي تظهر منه الذات والموضوعء فضلا عن كل الظواهر 
المتمايزة التي تصنع العالم. 


على أساس هذا الإقرار بالخبرة المحضة» تحدى نِيْشِيْدا أيضاً 
الافتراض الغربي بأن المعرفة عملية ذهنية تدريجية من توضيح 
وتصحيح لانطباعات الحس والأحكام الفكرية. بالأحرى» كما يصرّء 
المعرفة الحقة حدس مباشر وفوري بالأساس اللامجزوء المكوّن 
للخبرة المحضة. وهذ المعرفة العميقة الموغلة في الواقع قبل انفصاله 
إلى ذات وموضوع هي ما يسميه الخير (6000 ثط). 


لكن كيف نستطيع التفكير بهذا الأساس اللامجزوء للخبرة من 
دون تقسيمه إلى ذات وموضوع؟ التفكير يبدو يتطلب ذاتا توجه وعيها 
صوب موضوع ما. عادة ما نفترض أن التفكير هو دائما تفكير في 
شيء ما بواسطة شخص ما. نِيْشِيْدا يحاجج أن هذا صحيح بالنسبة 
لما نسميةالوعي القصدي (لقممنمعنم1) أو الاستطرادي 
(علاأوننهولط)» لكنّ هناك وعياً ذاتياً أعمق يمكن أن يعكس نفسه 
لنفسه من دون الانفصال إلى القطبين المعتادين للنشاط الواعى» أي 
الذات - الموضوع. في هذا الوعي الذاتي الأعمق» يكون الكنه 
المباشر والفوري للخير منيراً ‏ بذاته. لأن الخير هو وحدة ما ينفصل 
لاحقاً إلى ذات وموضوع للمعرفة» فإنَ هذا الوعي التفكري الأساسي 
ليس ذاتياً ولا موضوعياً. لأنه سابق على التقسيم الثنائي إلى كينونة 


ولا كينونة» فَإِنْ نيشيداً يشير إليه ك "عدم ' (5قعمعصنط:ه21) مو 
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(841). لكن يتوجب عدم خلط هذا العدم مع اللا كينونة 
(عدنءطمه21): لأنه الأساس الكامن الذي تظهر منه الكينونة واللا - 
كينونة» الذات والموضوع. ولأنه سابق على كل منهما ومنير - بذاته 
فإنه يمكن أن يضيء كلاً من زوجي الأضداد هذين في وحدتهما 
اللامجزوءة. ما هو الشخصٌ الفردٌء» حسب نِيْشِيْدا؟ عار أخرى» ما 
"أنا' وكيف ارتبط بالأشخاص الآخرين وبالعالم؟ أساسأً. نحن 
متحدون مع الآخرين عبر الاتحاد في الأساس الذي تنشأ منه كل من 
النفس والآخر. لكن في نشوئنا من هذا الأساس كنفس متمايزة 
وفريدة» فإننا نفعل ذلك بالرغم وبالضد من كل الأشخاص والأشياء 
الفريدة المتمايزة الأخرى التي تنشأ من هذا الأساس الأولي للوجود. 
وغينا بانفسها يمشكل بوغيدا بالآخرين:: *أنا* ما ليس عليه الآخر 
و"الآخر" ما لستُ عليه. نشوء معرفتي بك باعتبارك "لست أنا" هو 
ما يجعلني ما أنا عليه ومعرفتك بي باعتباري "لست أنت" هي ما 
يحذللك بي انع طايه 1 1 


لكن هذه العملية الذاتية التفكر تبادلياً لنشوء النفس والآخر 
ليست ستاتيكية أو تامة» إنها عملية مستمرة» بلا انقطاع» تُحوَّلُ من 
دون توقفف كل شى ظهر مسبقاً كذات أو أخرى إلى هذا الظهور 
الحالي. فوق هذاء الذات والآخرء رغم تمايزهماء ليسا منفصلين 
أبداً عن بعضهما. فهما مرتبطان ببعضهما بصورة وثيقة» وتحديداً عبر 
نشوئهما المتبادل من وحدة أصلية لأساسهما الأوليّ مُو (34). هذا 
يعنى أن ورأء وعى ‏ الذات الشخصى المُدرَك عند تمييز هويتى عبر 
ذاكرة تمايزائية عن الألشرين» هناك وعى أعمق بالنفس باعشبارزي 
متحداً مع الآخر في الوسيدة الأساسية للكيدولة. هذا نوع عميق من 
اليقظة جيّكاكو (لا11181) بحقيقة الوجود اللاثنائيى»؛ وعى:؛) حسب 
المعطلحات البركية» يكرّة الاستتارى بالنسية لتنيداء عله البققلة 


110نم دما 


على العدم المطلق هي ما يوحد في النهاية الذات والآخر مع إبقاء 
تمايزهما. 


المضامين الدينية لنظرة نِيْشِيْدا عن العدم المطلق كأساس نهائي 
للصيرورة المستمرة للنفس والعالم يتم تفحصها من تلميذه الأكثر 
شهرة» نِيُشيتاني كيجي (أزع>1 تسهمائطوزة<) (1900 - 220)1990, حسب 


مهن ص اهل 


نِيُشِيتاني» فإِنٌ الدين يبحث عن النهائي» عن الواقع الحق. 0 
ميظون: الذوى قاين 801067 انه جح هن 2 و ل 
تموذجيا كعودة إلى الله إذا أعتير الله"الذي هو الآخر التهاتى» 
انول تخوعيا مح الداسى فإنه مشه تبر ايان تددر 
تجسيرهاء والسعي لأن نصير ذواتاً حقّة في النهاية لا يمكن أبداً أن 
نحم عدا رهز السصدنى أن قكجاني» ل يناه مظن إلى الزاقة 
النهائي ليس ككيئونة متعالية» بل كقوة ديناميكية موحدة تكمن وراء 
النفس والعالم. إنها تحديداً الوعي الذاتي بهذا العدم المطلق شُوئْياتا 
(268/إقناط5) ما يؤسس صيروتنا كذوات حقة. 


الفكر ما بعد الماوى 

المرحلة الفلسفية ما بعد الماوية بدأت عام 1978» بعد سنتين 
الماوي» بدأت هذه الحقبة الجديدة بطوفان من النشاط الفكري 
الهادف لتأسيس أساس جديد لقيم الإنسانية والإصلاح الاجتماعي. 
هذا السيل تخلّل : تقريباً كل المشهد الفكري الصيني» 4 منؤلرا لي 
التطورات الاقتصادية. والاجتماعية» والسياسية» والثقافية. هذه الثورة 


(22) انظر : 8:28 هة7ا .1 لإ .كصهها ,كماع اهل( هه «متوناء2 ,تمماتطكتلظ أزع 1 


.(1983 رووع: 19ه1ه11ون) كه زاتويعء تلصلا بع إعاوع8) 
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الثقافية كانت جوهرياً ثورة فى الفكر الفلسفى» لأنه» كما لاحظ 
مسح حديث للفلسفة المعاصرة في الصين» أن "الفلاسفة كانوا ولا 


يزالون القادة الفكرييين للمجتمع 0 


السؤال فى لبّ هذه الثورة كان: كيف يمكن تحديث الذات 
والثقافة؟ الدافع للتوجه لهذه المواضيع المترابطة أتى من الإحساس 
الملخ بضرورة التحديث في المجتمع الصيني» وهو دافع تغذى 
بالإثارة والطاقة التى تولدت من الحرية المكتشفة حديثاً من السيطرة 
الفكرية» والحتمية (5ؤ1هصندصمء]<1) الاقتصادية. المفروضتين من 
الحكومية الشيوعية منذ 1948. الأسئلة الفلسفية الكامنة» ما يعنى أن 
يكون المرء إنساناً (رَنْ)؟ وكيف يمكن بلوغ كامل إنسانية الإنسان؟ 
سؤالان كانا دائما مركزيين في الفكر الصيني. 


الثورة الفكرية ما بعد الماوية 


ف المرخلة ما بهد + الناوية ولّدك: هذه الأسعلة مناظرة حية فقن عده من 
الأسئلة الأكثر تحديداًء بما فى ذلك (1) ما هى سيق ركيت يمكن 
التثبت منها؛ (2) كيف تترابط النفسء المجتمعء والثقافة؟ (3) ما الذي 
يؤسس الاغتراب؟ (4) كيف ترتبط الكونفوشيوسية بالتحديث؟ (5) كيف 
يمكن للعلم والإنسانوية تعزيز بعضهما و(6) ما هي أفضل طريقة لتحديث 
الثقافة الصينية؟ 


(23) انظر :عت ستطن)” ,رقعة .1 ععع10 20ة اأممصاعده1 إسمعاط ,نوعده1' صانآ 
زه أماعامل 216 *“ ,”امش عطا-]0-عنهاك عغطا زه لإدوو8 لمعتطمهدص[تط7 ك4 :تتطمهدملئطط 
,727 .م ,(1995 أقناعدحةش) 3 .مط ,54 .701 ,كه اال 5107ل 

لقد اعتمدت بصورة كبيرة على هذه المقالة الممتازة لمناقشة الفلسفة ما بعد الموهية. 


ع0 


|| نالعالا 


الثورة الفلسفية ما بعد الماوية بدأت بنقاشات عن طبيعة 
ومعيار الحقيقة. لثلاثة عقود»ء كان المعيار المبدأي للحقيقة هو "ما 
الذي تقوله قيادة الحزب الشيوعى؟ " » بمعنى أن كل ما يقوله الحزب 
كاذ حصيحا قعديا تى تهدي 5د السغبار مواد لجل السرب نيه 
بواسطة دلغ سْياوْبنُْغ (همنم20:)< عمء)  1904(‏ 1997) في فترة 
حقةء عندما دعا إلى أن "الممارسة هي المعيار المبدأي للحقيقة ". 
لأفجات ركه تسرف الماسد» الماويوة ولقل القيول الا محهانة 
الاقتصادية البراغماتية» فُتح الباب على مناظرة واسطة النطاق حول 
طبيعة ومعيار الحقيقة. 


هُو يَوّي (11861 53)» المحرر السابق لصحيفة الشعب اليومية 
(نزانهط وعاممء« عط1)» في مقالته» " أصغ لكلمات رئيس المجلس 
ماو" (8ناط عل #«تط2 2150 عه11) انتقد الدُغْمائية الماوية القائلة بأن 
الحقيقة تتحدد بما تقوله قيادة الحزب الشيوعى. لقد عبر عن الإثارة 
التق شعن بها العديد من المتقفية علد البقظة المقاجعة على إدراك أن 
امعان البديلة للحقيقة هي مواقف أصيلة. في مقالاته "هل نستمع 
إلى قيادة الحزب أم لا؟: قال هوء 'كشخص اعتاد على سماع 
كلمات قيادة الحزب... لم أستطع» ولحين نقاش معيار الحقيقة» أن 
أستيقظ وأبدأ التساؤل عن حقيقة هذا المبدأ"22, 

النتائج المباشرة للمناظرة حول معيار الحقيقة كانت أضعاف 
قبضة الحزب على فكر المثقفين الصينيين ودعم جديد للمعيار 


(24) المصدر نفسهء ص 731. مما له مغزى أن العنوان الذي اختاره هو (1110) للكتاب 
المحتوي على هذه وغيرها من المقالاات وثيق الصلة بالثورة الفلسفية ما بعد الماوية 002 
واطادع عه سل اأرع مهناك زه 07:©11 14 . 
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البراغماتى للحقيقة. الأكثر أهمية» أن هذه المناظرة ساعدت على 
إعادة تأسيس الخطاب العقلاني في كل نقاشات المواضيع الرئيسة 
التي تواجه المجتمع الصيني. فليس من المحتمل أن الأسئلة الأخرى 
المؤسسة لنواة هذه الثورة الفلسفية كان يمكن أن تنشأ وتّئار بصورة 
مفتوحة وعقلانية ما لم تكن المناظرات حول معيار الحقيقة عام 1978 
قد حدثت أصلا. 


الارتباط المتبادل بين النفس . والمجتمع ‏ والثقافة 

بحلول 1980». بدأ عدد من المفكرين بمناقشة ما الذي يعنيه 
كوننا كائنات بشرية. فى هذه المناقشات» تركز السؤال حول ما إذا 
كانت لزيدة طقة المي أو طيعة السشص الالسانة فى الأكدر أعية 
للفرد. على المحكٌ كان موضوع ما إذا كان ممكناً كسر القبضة القوية 
لثلاثة عقود من التفكير بالأشخاص كمجرد أعضاء فى كتلة اجتماعية 
لا وجه لهاء لإتاحة المجال أمام الذات الفردية أن در من حيث 
طبيعتها البشرية. لِي زهو (01ط26 11)» واحد من أكثر المفكرين 
أهمية في الصين ما بعد الماوية» حاجج بأن النفس يجب أن ثُرى 
كذات مستقلة. تعمل سوية مع ذوات مستقلة أخرى معا لتخلق 
مجتمعاً مدنياً وثقافة إنسانية. هذا يعني أن عضوية الطبقة» والتي تعتبر 
الفرد مجرد موضوعء أقل أهمية من طبيعة الفرد البشرية» التي تعطيه 
(أو تعطيها) الطاقة الكامنة لخلق قيم وثقافة باعتبارها ذاتأ بشرية 
مستقلة تتفاعل مع ذوات بشرية مستقلة أخرى. 


الاغتراب 

النقاشات عن النفس في علاقتها مع الطبقة» والثقافة» والطبيعة 
البشرية» أدت بسرعة إلى مناظرة حول موضوع ما إذا كانت حتى 
رؤية ماو للشيوعية الطوباوية ورؤية دَنْعْ للتحديث البراغماتي صورا 


10 ما 


من الاغتراب الإنساني. إذا نظرنا إلى الشخص الفردي كذات 
مستقلة»؛ عندها كردن أي محاولة لوضع حاجات وقيم المجتمع 
المتكدل بصؤرة تسبق التحفق - الذاتى للذات البشرية .صورة من 
الاغتراب. الموضوع أثاره والغ رتبار (تنتطوه81 عمة2)77 وهو 
خطيب إنسانوي بارز» بصيغة سؤال برز من المناظرة حول معيار 
الحقيقة: "إذا كان معيار الحقيقة هو الممارسة» فما هو معيار 
الممارسة الناجحة؟ ©250١‏ 

الجواب» الذي أطلق الأجندة الإنسانوية قُدُماً» تم تقديمه من 
غاو إيرْتاي (8::81 680)» وهو مفكر إنسانوي آخر: 

الكائنات البشرية (جَنْ) تنخرط في الممارسة ليس لأجل بلوغ 
قوانين موضوعية معينة» بل لأجل سعادتها الخاصة... الكائنات 
البشرية» بالطبع» ستتابع المصالح المادية» لكن القيمة الأعلى التي 
تعتنقها هي الإنسانية نفسهاء والتحقق الذاتي» وحريتهاء وتطورها 
الكامل267. 
علاقة الكونفوشيوسية بالتحديث 

حيث إن المناقشات حول النفس» والمجتمع» والثقافة» بدأت 
تركز أكثر على الطبيعة البشرية جَن (068) وأقل على العضوية في 
جماعة متكتلة» فإِنْ الفكر الفلسفي التقليدي بدأ يرتبط فى صلات 
جديدة. الفكر الكونفوشيوسي على ويه التجديدة تدر ننه وهمش 
لثلاثة عقود. مع إعادة اكتشاف الأهمية المركزية لرَنُ (الطبيعة البشرية) 
في تحديث الصين» قُتح الباب أمام تأثير "الكونفوشيوسيين الجدد' 
سِنرجيا (12زل كط ل»ة) . في مقالته عام 8.؛ 'إعادة تقييم 


(25) المصدر نفسهء ص 732. 
(26) المصدر نفسه. 
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كونفوشيوس " » مهد لي زهو الأرضية لتقييم جديد للكونفوشيوسية - 
الجديدة. مفكرون كونفوشيوسيون ‏ جدد آخرون» بما فيهم الفلاسفة 
الصينيون دُو وَيمنُغ (ع لتصصنء 17 )ا ونُشَنُغْ تُشُنْغْ ًّ ينغ عمعط0) 
(28الز-عقسناط)» وتشارلز فُو (ا2 وو1تهط0) من الولايات المتحدة» 
ساعدوا على جلب التقليد الصيني للتيار الرئيس للمناظرة الجديدة عن 
أهمية النفس والطبيعة البشرية ١‏ فى تحديث الصين. فى أواخر 
0.» حتى مفكرين صينيين 5007 من أمثال جائغ داينيان 
(سهتمتةط عمقط2) وسياو جِيمُو (50ز16 3130) استلهموا من التقليد 
الكونفوشيوسي لتطوير نظرياتهم الخاصة الأصلية عن التحديث. مو 
زُنْعْسان (2028532 32001)» وهو باحت كونفوشيوسي مهمء طور 
نظرة عن المعاتيوينيا اللكلالن مايه فى دك الكر الوشيويبية - 
الجديدة في عهد سلالة سنغ كأساس لتحديث الثقافة الصيئية. مفكر 
كونفوشيوسي رئيس آخرء جَنْغْ جيادنغ (1120028 هدعد2). كتب 
كتاباً جديداً مهماًء مقدمة إلى الكونفوشيوسية ‏ الجديدة الحديثة!”© 


لاير00 بع 1[ جرع 00 1[ 10 :1711001107 اقل . 


التعزيز المبتادل بين العلم والإنسانوية 

بيئما' ساد فى الثثرة الماوية التركيو غلى الدراشات العلمية 
لنظامرة الاجساعية». فإن المتاظطزات الفلسفية لخبائينيات القرن 
العشرين فسحت مجالاً لدراسة إنسانوية للثقافة والمجتمع أيضاً. لعل 
النتيجة الأكثر أهمية لصعود الدراسات الإنسانوية كانت نمو التلقى 
للحتاريات العلمية والانسائوية باتتيارها مكملة وقدضة لحضهار. يمن 
غُوائْتاو (182180ا© 5ذ1)» على سبيل المثال» وهو شخصية بارزة فى 
الدراسة العلمية للمجتمع» تبنى مبادئ إنسانوية (عوتمهصسن1]) في 


(27) المصدر نفسه. ص 737-734. 


000110 لمانا 


الموضوع الإنسانى. ففي كتابه لعام 8 والذي كان حتى عنوانه 
إنسانوياء فلسفة الإنسانية «رافدجه«م :17 ره برب[ومدهل:/ط. يقول : 
' علينا اليوم الإستيقاظ من حلم الموضوعية غير المرتبطة 
بالأتماتبة (5ن): .و أن نجعن أمانها عالما تكالحات يشوية فين 
280 
مركره 00 . 


أفضل الطرق لتحديث الثقافة الصينية 

بحلول عام 1948» تجمعت المواضيع المختلفة التي نوقشت 
كجزء من الثورة الفلسفية ما بعد الماوية» فى المناظرة حول أفضل 
الطرق تعد بيت العبيى: النطر اع العريية الجا كجيةة والتقليية 
الصينية حول كيفية تحويل الثقافة والمجتمع بصورة خلاقة تنافست 
مع بعضها في هذه المناقشات» مع استعارة وتبن مهميّن وخلاقين 
جريا بينهما. هذه المناظرة المهمة» والتي قد تخلق نظرة تعاونية 
جديدة لقيادة تطور الصين» أنتتجت الآلاف من المقالات. ومئات 
الكتب» وعشرات من مراكز الدراسة الثقافية. من المهم أن المواضيع 
المركزية لهذه المناظرة لم ترتبط فقط عبر المفكرين» بل بواسطة 
دوائر الموظفين والسياسيين وعبر الجمهور أيضاً. 

الثورة الفلسفية الما بعد ماوية تعرضت لانتكاسة مهمة مع 
الاضطهاد الرسمي الذي تبع حادثة ساحة ثياثائمن (معستصهقصةة). 
ورغم أن مناقشة المواضيع الرئيسة استمرت على أرض الصين فإنّ 
العديد من المشاركين فى المناظرات الأولى أجبروا على إكمال 
لقالتهي :قن انعا 7 لك مع الحريات الاقتصادية الجديدة 


(28) المصدر نفسهء ص 738. 
(29) المصدر نفسهء» ص 744-743. 
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والمعلومات المتزايدة المتوفرة على الشبكة العنكبوتية العالمية» فهناك 
الإنسان» التي تؤدي الكونفوشيوسية "الجديدة" فيها دوراً مهماً. 


أسئلة للمراجعة 

1- ما هي المواضيع الرئيسة في المناظرات حول تحديث 
الصين» وكيف أثرت فى الفلسفة الصينية المعاصرة؟ 

2 ما هو أساس مساعي كانغ يووؤي للوصلاح؟ 

3- اشرخ ما يعنيه جائغ دُنْعْسّن عندما يقول» "الأفكار... 
خاضعة سراً للحاجات الاجتماعية ". هل هو على حق؟ 

4 ما هي الأفكار المركزية الثلاث التي تم إنجازها في مؤلف 
سيلغ شِلِي المذهب الجديد للوعي ‏ فقط؟ 

5 - كيف ينظر قُنغ يو لان إلى العلاقة بين العلم والميتافيزيقيا 
فى الفلسفة العقلانية الجديدة؟ قارن نظرته للعلاقة بين الجوهر 
والوظيفة مع نظرة سينُغ شِلي. 

6 - حسب نِيْشِيْدا كيتارو» كيف ترتبط النفس والعالم ببعضهما؟ 


مراجع إضافية 

1 ه11 امعط -ه500 نز 'الإطامه5ه1تط2 تمك كمه 0-0ع71 37ق0121 ملع 001" 

:02ل طمطآ) تاهآلا 80 عله ,تر[ممدماتط عدعتت[0) إه بماك ةق 
.539-70 .هم ,(2009 ,ععل16 )نامج 


ه100 عدعمساطن) عاجاءع8 [0 ع1171نه 142 عارأعانه 0 1116 :1762 واتأطاراآ 17/16 

1517 201010قا5 :لذن ,51321010) 10 ومتصدء/178 نإ 0ع1نلء 

عطا 02 10011565 أهقط) 615م3م 02 5ملاءع1امء 2 15 ,(1994 رووععط 

عكعصلطن) 01 عنمكه عطا عالأاكدمء أهقطا 010065))ج كته دعتلة؟ 
لالاأقاعه طأعتامءا عط 2ه لطع عط غه لإاتأمعل1 


تمل عمره 28 ©1818 0710 ,كلتاعلا 001 ,تزءسء12 :126204 176 [0 نعم 126720 11/16 
وعمك .1 عع 10 لطهة الدط .آ 2510ئآ باط ,ممتط0 از رعو مم12 


0 


-10158تاةء لمع0طنه111050م 2 15 ,(1999 ,1ننا0ن) وعم :11 ,عالوكهآ) 
مز رأوء/1لا عطا 320 فصتطن 12 ع آنه 0121 مسمعاصمه 1ه دملا 
.62013 101 58515 12011ئامه 2 1ه طعزوعةو 


4711م  )00‏ 171 72110115 0إصعاظط ١اىع‏ !17 ©1116 017:12©75 1271 7180 17/76 

رؤ25 الال1ل51 :لال8 الاموطلخة) 1آ عسدتتصعطن) 69 ,ترط[ممدم/ةرم 

ع عط 01 22102ه1صنء ابالأتطعنامطا لحهة عمع1له 2 15 ,(1999 

-011161 وعطتلطتن!11 أقطا لتمتصهاء ب كمه 0ه تإعومهم ماعل ورمع اعط 

لطة وعوعصتطن) 21 لعطتملصن؟ معءساعط و5م اتلد له دعممء 

عط 108 و5عناع 322 2017طأئاج عط .عستعلستط) 01 5م172 مرعاوع/11 

4 00210113131) 01 ااعطاعع 1ه 1تاع 31 الام سه (اللتط نوممصم 

1118 5قصتطن) 101 ذتأققط 2 35 وطتعأاولزة علالة7؟ 16غدعهه سرعلل 
1200 


لاني 2710[ تنه :المع ةله اك 1:0 :مقلع 100[ 0:10 ااستتجماعيار0 0 

/3ه1) عمقطة2 ملظ إعء1787 باط ,كبمقاعء1 اتمتاعلال001) ع6ز[ا ك0 2061101 

01 ععتهلاعاء: عطا ]0 لزالناد 2 15 ,(1999 ,دوع 8/4125 .)ك5 :عارمملا 

مه لإط لع22023ع0 220 512121122102ناله1 10 لاوتطة لعن د00 
ةع لقاع بكم هن) طغاةا أ15لماممءء 


8 278الاع8قنتحطن) نزط لعاتئلهء ,تر[ممدماقط مدعت طن نرره*رمم ممع انه 

,لآ وتعطوتاطبن5 [1اعتتكاءعة81 :0:020) متصصرلظ 5د[مطعزلة له 

01 وعتطدزه5ه1تطم عطا عمأكولالهمة 5تتوووء 01 دمتاءء لامه 2 15 ,(2002 

-1050قطم مدع طلطن) 0ع152ناعص 151ل 220516 5*لإتتاخصعه طاع تامعنها عطا 
ت١1‏ 


لاط لع1أمصدمه لصة لعأداكصةه) ,نرزممدماقط عععسنطن :نز عأموطاءء«لاوى 4 
ر655 211515119لآ 1ماعع2212 :[81 ,لمأععصاوط) صقطن) اأوا-ع مما 
5ع علطلطا عطا 01 عصرم 2ه 5زعام 022 21216مه5 135 ,(1963 
إم11050ط2 عدعمتطن)" ,تعام قط عمتلناعمم عط .معام فط قلطا مذ 
7 علطا طتامع1 5أرممع1 و5علنااعصذ1 ''رقصتطن) )15ت سمه صذ 

.لإطم 050 1تطظ نه ععمع 01 


11/1 /نرء ه11 16[ طأعلاه 17 1600 جره 17 :1704111071 مدع تان 0 5م501 

له أء 83237 عل ع002م0ع2 1 محدن!17111 لاط لع11مصتمه ,801,11 ,سيوع 

لع701ه06 15 ,(2000 رووع؟2 '9ا1لوع الطنا وأطستبا[من) عملا برعاح) 

01 عتتطعمه عطا طغللا عمتمصماوء8 .مصنطنت مععلمم م1 (زأععتامء 

01 علاءة013[1 عغطا عع 2 5تعام قله ع لاأؤووع1100و رأوء/181 عغطا 16 وصلطت 
.6 م صن 12301012مطءع7200 5نقسمتط 


010تق ةلا لاط لع 1ةأكصطةة ,لمداتطذال8 ازتعكا 69 ,م11 كر 
رؤعاععمةث 5مآ ,لإعاعامءع8) عاواع2 ./إلا 5ع0:ول 320 لملوواعهم 
ة 5ع20910م ,(1991 رؤووع؟2 0211101219 01 1197و2191لآ :01010 
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5 22056 قلط لإ أخطعناهطا 5 2لت0طذذل؟ 04 515ئز3221 الالاطعاقم1 
5010 


صو .[ نإ 1222512660 متمقمختطوال! ازتع 1 نا ,كود عمط 1م77 1ه «دمنعذاع 1 

15 ,(1983 رووع22 0211101013 01 [الونع دنآ لخن ,لإعاءارع8) أعدرظ 

01 1120655350158 عطا 10 مملأعيدله2اهآا أوعط عطا بإ[طوقطه2م 
.5001 13:00 عطا متطلتا مماعناء 


لل لانن 


دليل التلفّظ 


الدليل التالى سيساعد القارئ على أن يلفظ بصورة صحيحة 
المصطلحات السنسكريتية» والباليّة» والصينية» واليابانية التى يصادفها 
فى هذا الكتاب. 


المصطلحات السنسكريتية والبالية 

لأن أصوات العلة والأصوات الساكنة فى لغة بالى تُلفظ 
#اليسكرية ننه يدرك القاري انظاً سيا لتصطلتهات كل ليها 
بملاحظة القواعد المرشدة التالية. المُكافئات الباليّة للكلمات 
السنسكريتية مكتوبة بين قوسين فى جدول المصطلحات. لأن 
للسنسكريتية حروفاً أكثر من الأبجدية اوماق بات ضرورياً إرفاق 
العلامات الصوتية بالحروف الرومانية لتمثيل الأصوات المتضمّنة فى 
السنسكريتية. الأمثلة التالية تبين كيف تختلف أصوات العلة 
والأصوات الساكنة عن مقابلاتها الإنجليزية المعتادة: 

كما فى ا في ا 

كما 7 ه فى ععطلةطآ 

كما ق 1 قش 0 

1 كما في 1 في عمنطع 181 


0000م ك1 


نا كمأ فى 1ا فى 11011 

8 كما فى نا فى 11116 

ل ف ع1 

كما فى نز فى “52 

1ه كما في 31 ف 11م 

6 ا 

ننه كما فى يناه فى بام 

عع - الفوت لساك الفا وتطله عونا قن :كن الكلمة 
الفرنسية 802. . ١‏ 

وتحلٌ أحياناً محل 8 أو 1 فى نهاية الكلمة». ولها تأثير إطالة 
الصوت الذي يسبقها. 1 

معظم الأصوات الساكنة يمكن لفظها كما في الإنجليزية» 
باستثناء : 


© كما في مه في ءاه 

م كما في 8 في 00 

5 لضة و كما في طو في 51 

والأصوات الساكنة الملفوظة بملء النَفْس - رطع ,طعا بطط رطم بط 


طل ,طزبطه ‏ تلفظ كما فى طا فى [اتطاصهفء وطم فى لمع طمعط3. 
وطط فى «مططةء وهكذا. 

نظرياًء كل مقطع لفظي يتكون من صوت ساكن واحد أو أكثر 
مع حرف العلة المصاحب لهء ينالان تشديداً متساوياً. فى التطبيق 
العملي» يوضع التَبْر الرئيس عادة على المقطع اللفظي قبل الأخير إذا 
تضمن أصوات علة طويلة (8,1,8) » وإلا فيوضع على المقطع 
اللفظي الثالث قبل الاخير. 
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فى متن الكتاب» السك صورة مبسطة من كتابة الحروف» 
الجدول التالى يبين كيف تم تبسيط الكتابة القياسية للحروف. 


في جدول المصطلحات الآسيوية» كُتبث الكلمات السنسكريتية 
والباليّة بطريقة قياسية لتبيين كيف يتوجب لفظها. 


المصطلحات الصينية 
هناك نسقان من كتابة الصينية بحروف رومانية: وَيْد - جلز 
(18206-1165) وبئْينُ (مذؤهاط). ال بِنْينْ هو النسق المستخدم في هذه 


الطبعة» فهو نسقى أحدثء. وهو القياسي في جمهورية الصين 
الشعبية» ويتبع قواعد الصوت واللفظ الإنجليزية. 


1210000 


أصوات العلة : 
0 وتلفظ بباه. مثلاً 1160 - :110 . 
ناه وتلفظ 06. مثلاً نده2 دعو[ (كما فى أنثى الغزال) . 
ه ويلفظ طه. مثلاً عمهآة دعده1]1 (كإيقاع 8 الإنجليزية). 
٠‏ وتلفظ مثل الصوت الإنجليزي 00 فى كلمة عاووط (مثلا 
سلالة لإأققملإ2 عمه5 > سلالة إ)موملزآ عمهه5. 
ذلا وتلفظ /إ3نا. مثلاً 111 > إهن11. 
» وتلفظ مثل طنا. مثلاً عمهاح > عمدالح (كإيقاع الكلمة 
الإنجليزية عصدطة) . 
هناك تنويعات فى تلفظ الكلمات التى تنتهى بالحرف "1". 
عندما يأتى "1" بعد الأصوات الساكنة المركبة مثل (2)58 فيُلفظ كما 
لو كان متبوعاً ب (2). هكذا فانْ (نط5) تُلفظ (ءسسه)ء و(:ئ20) تُلفظ 
(:256)» و(نطه) تلفظ (2وطه). لكن عندما يأتى حرف "1" بعد 
صوت ساكن مفرد مثل (1). () أو (5)» فلا يُضاف صوت 7©). 
هكذا فان (نا) تلفظ (ع16)» و(نو) تُلفظ (ععطه). و(نم) تُلفظ (معم). 
الأصوات الساكنة 
* ويلفظ كالحرف الإنجليزي 0). مثلاء (ههدا) تلفظ 
(صه«ىواء و(1ع) تلفظ (ء2)56» و(منة) تلفظ (مزه). 
؟ ويُلفظ (25©). مثلاً (©) تلفظ (566©)ء و(مةز0) تُلفظ 
(.لقتط 
20 ويُلفظ كالحرف الإنجليزي (). مثلاً (نط2) تُلفظ (367)» 
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و(وصهطع) تلفظ (همه)ء و(معطع) تُلفظ (م6). 

© وتُلفظ كالصوت الإنجليزي .ها مثلاً (نه) تلفظ (بإوبوئ) 

المصطحات اليابانية 

الأصوات الساكنة اليابانية تلفظ عادة حسب القواعد الصوتية 
الإنجليزية. أصوات العلة اليابانية تلفظ كما يلي: 

كما في معط1*1 

ع كما في انا 

1[ كما في عملطعة84 

ه كما في 06 

لا كمأ في ع1ناا 

الاستثناء عندما يكون حرف العلة طويلاً» مثلء حرف (6) في 
كلمة (2»)80868 في هذه الحالات يلفظ بطول مضاعف لصوت العلة 
العادى. 


0[ 11 زا 1 01 


الثبت التعريفي 


أَبدَرْما (دسمهه4ئطه4): النسق البوذي لتصنيف الواقع على 
أساس الخبرة التأملية. 

أب غَرّها (وطهموتعدمة): اللاطمع. 

آنَمَنْ (مهسنة): النفس الداخلية التي لم تولد ولا تموت. 

الأجنحة العشرة (85هة77 ه16): شروح على كتاب التغيرات. 

اننا (دانه44): نظرة لاثنائية للواقع. 

أَرْتا (هط»ة): النجاح؛ واحد من أربعة أهداف للحياة. 

آرَنْيكا (هكله«جوءة): النصوص الفيدية الشارحة للشعائر. 


أسَتْكازْيفادا (2728053042ة)459): نظرية أن أثر السبب شيء 
جديدء لم يوجد مسيقاً. 


آسَنا (دمودق) : الو ضع (ع1لأوه2). 


أَشْرّما/ آشر ما (هسوءكة /دسوعطدة) : مرحلة؛ أَيّ من مراحل 
الحياة الأربع. 


عن (معه): إله النار. 


000 دمالا 


أَفِذِيا (1928:ه): الجهل . 
إِنْدرا (4:2ه1): الإلهة الفيدية الأساسية . 


أتيكانتا (داسقعاعصة) : اللامُطلّقية (مطولأنآهوطههه2)؟ النظرة 
الجاينية لتعدد وجوه الواقع. 


أَهِمْسا (ةوستطة): اللاإيذاء. 


أو بَنِشّد (نههمنآ 0هطونهوم1]): النصوص المكونة للجزء 
الإستنتاجى من الفيدا . 


بارّمتا (8)نسوعة2): الكمالات المميزة لطريق البودسّتفا. 

بُدْغَلا (هلهودد0): (1): الكلمة الجاينية المعبّرة عن الوجود 
المادي. (2) مصطلح بوذي للتعبير عن أساس الوجود الشخصي. 

بُدِيْ (1ه90س8): الوعي؛ في سامكياء مبدأ الوعي. 

برانا (هسجقء2): قوة الحياة. 

برانايّما (هسهتزقمة:2): تقنيات يوغا لتنظيم طاقة الحياة. 

بُراهْمَنا (2#ببدسطة:8): (1) نصوص فيدية تتناول الشعائرء (2) 
عضو في الطبقة الكهنوتية. 


بُرَتَيْتياسَمَئْبادا ((202«ممناتسدك وعء يد :2) 08م نااسدكة 7نورط) : 


استبصار بوذا بأن "'النشوء المُتبادل الاعتماد" هو طبيعة الوجود. 
ِرَجَابَتي (غهمةزةء2): إله الخلق الفيدي. 
برَجْنَبارَمِتا (ق)انسوءةمدقزه2): الحكمة التي تبلغ الحقيقة كما 
هي؛؟ مجموعة نصوص لشرح الحكمة. 
برشا (ووتمس2 قطمسضدم) : حرفياًء 'شخص". في الفيداء 
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الشخص الأولي الذي صار هذا الوجود. فى سامكياء النفس كذات 


برْشَوْتا (898)تقوناطناط 02د اكسن©) : دَرْماء أزتاء كاماء 
وموكشاء باعتبارها الأهداف الأساسية للحياة . 

كرتي (تاجطلودط /أشتطة2©) : فى سامكياء أساس الوجودي 

بْرَهْمَنْ («دسسطة8): الواقع النهائي, اللامتغير أساس كل 
الوجود. 

تَعَفْدْ غيْتا (1]3© 80282188): نص هندوسي مقدس مهمء 
بمعنى "نشيد الرب"» يتيح ثلاثة سبل للخلاص بواسطة اللاتعلق» 
عبر المعرفة» الفعل» والتقوى. 

بَكْتِي (8281): التقوى» التعبد. 

بودِسَنّفا (808415348): المثال البوذي للكيئونة المستنيرة» 
المتعاطفة» المنذورة لمساعدة الآخرين لدحر المعاناة. 

تايْجئٍ (أزنه1): النهائي العظيم. مصدر يِنْ ويالغ. 

تسن (89م18): طاقة حرارة التقشف المحولة. 

تتاغتا (248ع19003): لقب لبوذاء ويعنى حرفياً "آهء هكذا 
مضى » آمك أي مضى في الاستنارة. 

نتثْ تَقَمْ أسية (نعذ ص15 غ12) : ' أنت هو ذاك ' » بمعنى التماهى 

تزتئكرا (دمةكلمقط)11): فى الجاينية» " صانع العبور"». مَن 
يُظهر كيفية عبور نهر المعاناة. 


001101011220 


نشازفاكا (312:ة6): التقليد الهندي المادي . 

نشانْ («و©): التأمل؛ مدرسة التأمل. 

نُشْنْئُشيو («اذومس0): حوليات الربيع والخريف. 

تُشَنْعْ (وم'0©): (1) الإخلاص؛ (2) يتشكل» يصير. 

نُشِئ (©): الطاقة أو القوة المادية. 

نُشيانْ («8ذ©): السماءء الخالقة . 

نَمْسْ (19:039): عُنا المسؤولة عن الخمود والبلادة. 

تيان (1388): السماء. 

تَبِرَفادا (5672392): التقليد البوذي الممارس في سريلانكاء 
كمبودياء تايلاند» وبورما. 

ثلاثية (وءمع11): تركيبة من ثلاثة خطوط من الينْ واليالغ ترمز 
إلى الحالة المتغيرة للأمور. 


جاتّئ (150): حرفياًء "الولادة"؛ طبقة الشخص كما هى 
محددة بالولادة. 


جَرْ (2): الحكمة» معرفة الصواب والخطأ. 


جنا (2م31): فى الجاينية» الشخص الذي دحر الجهل 
والانفعالاات. 


جَنْزِي (أداك): شخص نموذجي . 

جُنْغْ (#«هط2): التوازن المتأصل في توازن ينْ ويالغ. 
جَنْغْمِئْْ (عللمومعط7) : تصويب الأسماء. 

جُنْغْبنْعْ (هدهدهدمط) : التناغم المركزي. 
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جيفا (35:8): مبدأ ‏ الحياة أو الروح؟ شيء حي. 

حكم 920600م3): ما يُعطي النصيحة المركزية في السداسيّة. 

د ©0): الفضيلة؛ وظيفة الداو. 

دارّنا (جهمةط0): السيطرة على الحواس. 

داو (080): المصدر والطريق الذي لا اسم له للوجود. 

داوْسْوَ ©ناءامه): تعلم الطريق؛ التعلّم العظيم. 

داويّة («هذمة8): تقليد فلسفي صيني للاوزي وجوانغزي. 

دَرْشَنا (هصوؤيو2 /وسدطومة©) : النظرة الكونية أو الرؤية. 

دَرْما (همهط©): طريق الحقيقة في الفعل؛ الفعل الصواب. 

دَرْمسسن (603132035): المكوّنات النهائية للوجود حسب 
سَرْفاسْتفادا. 

ذفائِتا (118ه27): ميتافيزيقيا ثنائية» لاسيما مدرسة فيدائتا لمَّدْفا. 

ذو كا (دطاله© /#طعاطس©) : طيش الحياة الموجهة بالطمع 
والأنانية والكراهية الناجمة عن الجهل؛ المعاناة. 


ذيانا (#مقلوط2): الوعى المركز. 
رامايّنا (2ههئزةمة8): قصيدة ملحمية هندية تسرد قصة الإله 


راما. 

رَجَسُ (وهزه8): عُنا بُرَكرّتئ المسؤولة عن الطاقة والفعل 
الكونيين. 

رغ فيدا (1202 ع8 /7603 818): تراتيل المعرفة المستعملة في 
الشعائر الفيدية. 


رَنْ (865): التعاطف البشريء الكائن البشري. 
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الفيدي. 

رينزاي (21م81): تقليد الزن الياباني المشدد على ممارسة كُوان. 

رَارَّنْ («عمه): انضباط الرَّنْ لتيل الاستنارة. 

زَنْ (مع2) : صورة من البوذية طورث ومورست في الصين» 
كورياء واليابان» وتشدد على " تأسيس التنبه". 

زئران (سقءا2) : الطبيعية » العفوية. 

ساتورى (53:081): فى الرَّنْء الاستيقاظ على الوجود الحق. 

سامكيا (هلاطعاضة5): تقليد هندي فلسفي ثنائي يعتبر الواقع إما 
من طبيعة بُرَكرتيْ أو بُرْشا. 

سَثْ - نشث - آنئدا (هلمهسمقن6نط)-52): الكينونة المطلقة. 
الوعي» والنعمة التي تميز برَهمن. 

سَنَفا (58458): فى سامكياء مكون لبرَكرتئ يجعل النشاط 
الذهنى ممكنا. 

سَتْكازيّفادا (285308و:ة)58): نظرية السببية القائلة بأن النتائج 
موجودة سلفاً فى أسبابها. 

سَثَيا (5098): الحقيقة. 

سداسية (116<28:810): تركيبة من ستة خطوط من ين ويالغ 
ترمز للأوضاع المتغيرة للأحوال. 

سَرْفاستفادا (532283985302): تقليد بوذي يشدد على ذَرْما 
باعتبارها المكون النهائى لعمليات الوجود. 


6008 


سْمَبْهانا (5:2083+2): امتلاك الوجود المستقل. 

سَمادِي (اافقسدة): التلاشي النهائي في النفس الحقة. 

سَمْسارا (8:ةومة9): دورة الموت» الحياة» والموت مجدداً. 

سِنْ («انا): القلب ‏ الذهن البشري. 

سِنْغْ (ههل): الطبيعة البشرية. 

سُوئْرا (588:8): صياغة شفوية موجزة تتضمن فكرة مهمة. 

سوتو (56645): تقليد زرَنْ ياباني يشدد على التأمل في وضع 
الجلوس. 


سِيَاتْ 5730): مشروطية المعرفة بسبب المنظور المحدود. 
شياو (083180): الحب البَتويّ. 

شدْر ١‏ (دعملتة /دعقسطك) : الطبقة الخادمة. 

شيرا- جُنْغْ (#دمطهنط5): الملائمة مع الوقت. 

شِفا (51:3 /51): إله هندوسي. 

شفا نتراخ ((,ه:312 102ط5): الإله شِفا كربٌ للرقص. 


شكبمض (تمسسة زعلوة /ألنتاتطة5521:3) : لقب لبوذا. حر فيأء 
0 حكيم سَكيا (قبيلة) ١١‏ 1 


شِئتو (66هلط5): تقليد دينى يابانى يشدد على أن طريق كامئ 
«القوى الروحية للطبيعة والبشرية) يكمن فى استعادة النقاء الطبيعى 
ونظام الأشياء. 


شوْ (-ط5): المعاملة بالمثل. 


0001010 0 


شؤيؤغْئز 8 (#مدعع55555) : عمل دو غَنْ الرئيس ٠‏ 6[6-/1562851011*“ 
“”8متطعوع 1 عدصآة عط آه. 


شُوْنْينا (43هومة5): فراغ الكينونة الدائمة والمستقلة. 

غُْرو (نمن) : المُعلّم الروحي. 

عُنا (ووه6): مكوّنات الكتلة ‏ الطاقة النهائية للأشياء؛ حسب 
سامكياء الخيوط المكونة لبرَكرتئ » وتحديدا سَتْفاء رَجَس » تَمس. 


عُنْغانَ («ههمه6): ممارسة السؤال ‏ الجواب (وتسمى كوان في 
الرّنْ اليابانية) للوصول أبعد من التفكر الثنائي في تُسَانٌ. 


فاش 73): الكلام؛ الإلهة الفيدية للكلام. 

فا سْيائُمُ (2هدن؟ 55): طبيعة ‏ دَرْما أو الواقع الحق. 

فايْشَشِكا (دلنومكنه؟؟ /علنطهطوذه9): تقليد هندي فلسفي تعددي 
وواقعي. 

فايْشيا (هتإؤكنهل /ثتزطونه7): الطبقة المنتجة. 


فَرْنا (1135982): نسق التصنيف الاجتماعي المؤسس مثالياً على 
المؤهلات والوظيفة الاجتماعية. 


فَشِشْتَدفايْتا (دانه0ةإوزة1! /2)نه201غطولطوز/9): تقليد فيدانتى 
لاثنائى يقر بالاختلافات» ويرفق عادة ب رَمَنّجِا. 


فِشْنُوْ (دنؤ/! /سسطوذ/9): إله هندوسى 


فيدا (9642): المعرفة التي تحوّل وتُبقي؛ نصوص مقدسة 


100 


فَبِدانْتا (02هةل17): تقليد فلسفي هندي مؤسّس على الأوينشد. 

فَيدَنا (3ه9»09): الإحساس أو الشعور. 

كالي 06319: الإلهة المعتمة الداحرة للموت والدمار. 

كاما (وسةك): المتعة» لاسيما المتعة الحسيّة. واحدة من 
الغايات الرئيسة الأربع للحياة. 

كر شنا (5979 /دمطون): إله هندوسي يرمز لطريق التقوى 
النحة. 

كَرْما (8«مةة): الفعل» لا سيما الأفعال المكونة للشخص. 

كُشَبْرِ يا (دنوتضوئ1 /دونغدطة1): الطبقة الحاكمة والعسكرية 
المسؤولة عن الأمن. 

كُنْ (مس): الأرض» المتلقية» الناعمة. 

كُوانْ («دة): سؤال تأملي لكسر التفكير الثنائي في زَنْ. 

كَبِفَلِنْ («ناه): الشخص المُحوّر. 

لنغا (هع1.19): رمز شِفا. 

لْنْ يْوْ (الاهه]): أقوال (مختارات) كونفوشيوس. 

ل (1): (1): المبدأ الذي يجعل شيئاً ما هو عليه؛ (2) 
شعيرة؛ (3) ما هو ملائم. 

ماديَمكا (9غ1سمهز0130) : فلسفة السبيل الوسطي. 

مايا (3و363): القوة الخلاقة للواقع. 

مَهابارَتا (ه)دوعقططة8695): الملحمة الهندية العظيمة. 


مهَايَانا (وصةنرقط348): صورة التشديد البوذي على نموذج 


0 


موكشا (ووعط310 /وطوط040): التحرّر من العبودية. 

مِيمامسا (دوصسقمة0): نسق فلسفي هندي مُنهمٌ بالفعلء 
الشعيرة» والهرمينوطيقا. 

ناشتكا (2038618): التقاليد (الجاينية» البوذية وتُشازْفاكا) التي 
وققيك "سلظة الفيذا: 

نِرزفانا ((9ههطزفلا :) وجٍةثززلا): السلام الذي يبال بإزالة 
المعاناة. 

نيا (98هلا): زاوية النظر أو المنظور الذي تُعرف منه الأشياء. 

ثيايا (:«ة03): تقليد فلسفي هندي عن المنطق 
والوبستيمولوجيا. 

نَبْتِيء نَئْتِي (2/6 ,0364: حرفيأء “ليس هذاء ليس هذا". 

يق المي للوصول !برهم 

نِيَما (دسهزةل): تقنيات يوغا للتطهير الروحي. 

وَوْ - وَيْ (ف-8781): اللافعل» باستنثاء ما ينبع بحرية عفوياً من 
طنطة المرد القامة. 

ينغ (#مدلا): المبدأ الإيجابي للطاقة الكونية. 

يِنْ (سذلا): المبدأ السالب للطاقة الكونية. 

يوغا (9083): انضباط الذهن والجسد. 

يؤغائشارا (دمقء3ع90): تقليد بوذي يرفق مع أْسَنْعا ومُسُبتدو 
ويشدد على ممارسة دحر الجهل. 

بي (1لا): حقء صواب. 

يِبِحجِنْغ كتاب التغيرات (5ءعصقط© 04 80015 /عمازالا): نص قديم 
يفسر عملية التغير حسب حركات بِنْ ويالغ. 
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ثبت المصطلحات 


|مبيريقي 

إنسانوية (مذهب) 
إنسانية/ بشرية 
إنشاء/ تركيب 


0031 1ع ك0 
ع 
20 
انمايا 
21/101211 

اوزىا قل قن كل | 
امنا 

111 ك5 
111 
111116800 
111101 
1) 
121 مط 
1111 
11112017 


0011 


10 دمالا 


أولي (زمانياً) 
برهان 


تأمل (كبحث فكري) 
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21 
10111010 
1100 
ا»وناتءل01 
260001101 
5111 
اك 
1ع م 
لمعم 
3 210010101آ 
11250121 
مدن لطع 112520 
5210115 
000 
11 ؟ع22) 
195 111011211 
210117 

عع ]1 
100010 
15 21011111 
1201 
5022 


0 


10101035010 
تيفك 
1102ل 
12000 
عاك وكه 2ه 
كام 
11000 
1271011 
مك نعاتك 
110 
© 
0015211117 
لهطه1 0001 
1010 
121111118 
1100 
11118010172 
1260 
أع1216116 
أقباء»ة11ء 101 
وعتطاط 
51 
0 م اعمط 


ا 0 


معقول (ممكن تعقله) 
معقولية (إمكان التعقل) 


11111 
2181[ 
مزاع 110آ5 
كاف اك اللاي( 
1121776151 
| 
1 
125562181 
2ط 
أع1011 

تك ف © 
الت »| 
5113م 
1111205511 
111110 
201 
002201102 
95 0) 
1م 
5015م 
110 

عاطاع لاع ]1 
/االتطاع لاع م1 
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مفارقة 2012007 


مفار ق/ متعال هطع 112115 
مفهو مم أمع ه002 
مقولة 021660137 
ملائّمة لع ممعم 
ممائلة لاع 2210م 
موضوع/ شيء اع 06 
نسق تك 
نظام 010 
نفي اوزم قتا 
نكوص 1 12 
نوعية/ خاصية 0021© 
هكذية كان لك 
هوية/ تاه م1 
واقعة إفاعةا 
و اقع / حقيقة 1لوع 1 
وجود/ كينونة 82 
وحدانية 95 22) 
وعي 95 *2) 


0 


الفهرس 


55 

آوروبندو» سريي: 356 - 357 

الإبستيمولوجيا: 558: 659 673 

إبن سينا (أبو علي الحسين بن 
عبد الله بن الحسى): 30 
84 3310 - 333: 349 

إبن عربي (محي الدين محمد بن 
علي بن محمد): 30. 335 

الإتقان الفلسفي: 393 

الإدراك الإستثنائي: 254, 257 

الإدراك الحسى: 243 80, 88 
9 249 251 2253 255, 
5 294 

الإدراك غير المحدد: 2252 2254 
265 

زا شَسْترا: 36 

أرّدا كَلَّما: 109 

الإستبصار: 2.55 85 86, 289 
2 93. 96 103. 110 - 


2 115» 125 - 126 
0 137 2.148 [1كل. 154 
155» 158» 160 - 161» 
166 168 175 189. 
11 193 202 2204 
6م 216 377 2397 
0 615 2618 2621 629 
6631 638 0659 668 
60 

الإستبطان المثالي: 585 

الاستدلال: 249. 251. 255 - 
9 261. 265 

الاستنارة: 11» 53) 69) 271» 
2 85 87. 92. 2104 
8 110 2115 1299 
7 162 - 2164 167: 170 
171» 186. 191. 196 - 
8 204 206 2208 
8 2391 532 2.534 537 
0538 544 _ 45ق 547 - 
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8 592 - 2.594 596 - 
8 4600 2611 4614 616 
- 2620 626 629 - 0ه 
2 649 675 

الإسكندر الكبير: 25 

الإصلاح الاجتماعي: 351 
92 355. 379. 2440 614 
615: 676 


الإطار المعرفى: 2522 525 

الاطان المقير مه 233 

الأغريق: 25 331 

الأفكار الكونفوشيوسية: 2388 
529 

إقبال» محمد: 30». 348» 2352 
361 

الإمبراطور سُوالْغرُنغ: 486 

الإمبراطور مِنْغ: 528 

الإمبراطور وُوْ: 2.387 474. 480 
- 481, 2.527 620 

الإمبيريقية: 212 214: 2228 
07 0276 2285 2.369 
6 584 - 585 

الأنساق الفلسفية الأخرى: 37 

الإنسان الأسمى: 428. 449. 
058 

الانضباط الذهني : 2104 125-123 

الأنطولوجية: 8» 161 

الإنعتاق: 43. 45. 60)» 75 - 
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85 84 .82 279 6 
2122 97 .94 92 8 
2215 162 2.145 4 
- 316 2295 2265 4 
356 7 

أوذركا رَمببْرا: 109 

الأوردي: 352 

أويالغ سْيو: 557 - 558 

الأيديوغرافية: 591 


الأيديولوجيا: 24. 383 
أنِساي: 374 394 615 616» 


618 

الإيمان: 8 42 2.43 5ق 288 
2 94 98. 102 103» 
12 - 114. 207. 27 - 
1 2.302 324 2326 328 
331 340 2349 2355 
03 - 2364 533 - 2535 
6 593. 613 614 

الإيمان الروحي: 8 

- ب - 

بَدَرَيَنا: 38 

البراغماتية: 2 161» 2668 
2608 


برغسونء هنري: 361, 658 


لْرَهْمَنْ: 5 6.38 43غ. 60 
602 68 71 89 212. 


7 274 .269 22499 9 
285 .282 - 281 76 
- 301 2297 - 288 86 
- 357 2319 2315 02 
369 368 9 

البسيكولوجيا: 405 

بودِتّزما: 374. 545. 618. 620 
623 

بوذاء غاوتاما: 10 -11». 222 
101 104. 108 110 
7 119 123ء 128. 130 
- 131.» 133» 147 148 
4 2155 157» 161 - 
4 4168 176 178» 185 
190 2.207 223. 305. 
0 392 2393 530», 
063 536 د 6537 539. 
067 2550 2553 555 
56 593 2594 2,597 
0 2610 2.612 617 - 


8 2.624 2.626 2.628 630 
البوذية: 11-10. 17» 20 
25 30) 37 76) 97 - 
8 101 -104. 111. 2114 
3 2.125 136 137.» 146 


2164 163 »)158 ».148 
- 177 ٠175 ٠170 »66 
2192 188 ٠.183 9 


2306 - 305 .270 3 
- 374 2353 2344 6 
- 389 0382 2377 75 
- 527 406 2.400 7 
- 538 6536 - 535 03 
553 2550 2548 545 9 
597 591 2586 558 
416 7 609 .607 601 
623 621 620 8 
660 .655 .641 2639 7 
675 2661 - 

البيولوجية: 220 

ددت- 

تاثلوان: 548 

التأويل: 2.17 38 39. 2175 
8 188 2189 273 - 
5 6.399 423 424., 
3 2468 2530 2580 593 
594 598., 609 

نُكي هُن: 419 

ُرَنغْ نزو : 444 

تشازقاكا: 40 

تشارلز قُو: 681 

لشنغ: 017 374 2.375 384. 
6 405 2406 2427 
451 2502 562 570 
62 578 - 20579 585 


1110م دما 


681 .639 601 7 


تنغ آي : 02 - 2563 565 - 
6 568 - 2569 572 


نُشَنْْ شْنْعْ -يلغ : 681 

نُشَنْمْ هاو: 2.374 562 563» 
7 - 568 

نُشِمُل: 2392 2592 595) 597 - 
01 607 

تعاليم لاوزي: 489, 622 

التعددية: 21, 38. 260 270 
9 213. 249. 2276 2285 
9 292 2297 341 - 
2 391. 494. 566: 670 


التفكرات النظرية : 272 
- 


جالغ دايئيان: 681 

جائغ زاي: 427» 572 

جن غوانتاو: 681 

جَنْغْ جيادُنغ : 621 

جو دُنيي: 2.3714 557) 559 
3 2574 586 - 587 

جو سِى : 2374 2396 2570 572 
2580 587 602 - 605 
7 669 


جبيان: 535 
جَيْبي: 536 - 539 
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- 6 

الحتمية الإقتصادية: 505» 677 

الحقيقة الإتفاقية: 159 161» 
7 - 188 

الحقيقة النهائية: 20 21: 235 
8 إلى 243 1ق 448 271 
9 2160 187 - 2188 
07 2212 227 2269 
4 297 308 2332 
8 2538 568 


3ه 
داهُوّي: 600 
داو آن: 492. 523. 530 - 531 
داؤنْشو: 548 - 549 
داؤْشنغ 532 - 533 
الداوية: 11. 20. 23 24, 


4 2377 2.382 2384 388 
389 391 395 2.401 
6 412. 2.424 2434 478 
2479 485 2489 491 
9 2.501 527 - 4.530 553 
556») 559 6560 586غ» 
591 601 609 622 


3 2626 655 
الداويّة الجديدة: 391» 553 
داي جَن: 2375 584 586 

دَرْما شَّسْترا: 36» 211 


دُشُن: 539 

الدغمائية: 2367 678 

الدليل الأنطولوجي: 8 

ذُنُغ جُنْعْشُو: 2.374 2383 388 
9 2437 2463 2467 
4 2.477 2479 2.482 655 

دَنْعْ سياوْيِنُغْ : 678 

دُو وَيمنْغْ: 681 

دوغغن: 374, 394: 616 - 618» 
4 626. 2628 2631 633 
6636 639 

دوق جؤ: 2407 440 

ديوي» جون: 658 - 659 


٠ 


- ذه 


الذات العارفة: 65. 192. 194 
4, 250. 260. 264. 489 
الذهن الأداتي: 507 508» 510 


55 زر - 
راسل» برتراند: 658 - 659 
رامايّنا: 2.30 35- 436 211» 
3 305 
الراهب الكوري وتُهيو: 535 
رَدَكْرشْئَنْ : 30 39. 297. 352» 
6 - 370 
رَمكرشّنا: 39 
الروح: 8 9. 21. 36 237 


75 2.60 .52 .46 .43 9 
2.93 2 92 89 79 276 
220 - 219 2.216 .109 8 
2292 .243 242 4 
331 6329 325 .4 
355 2.349 2.344 340 8 
2377 )369 ».367 »)361 
473 453 399 3001 
2527 5.523 507 ١-8 
623 .619 .612 2.609 3 


570 
الزفير: 150» 244 
زَنْعْرِي: 466 


رُنُعْمى: 546 
الزهد: 276 93. 110. 154» 
203 2309 2319 2333 


356 .343 6 


- س2 - 
سايْتّشو: 374. 393. 610- 612 
سِدْهَرتا غاوتما: 101. 103 


104 

سَرْفاستفادا: 151. 166 167» 
169 

السرقة: 85 86. 94 2,96 
7 242 


سلالة تائغ : 31 528 


0 


سلالة ثشن: 2375 2427 2465 
7 478 

سلالة سغ: 466. 2.528 2585 
621 

سلالة سُوي : 508 

سلالة شائغ: 4 2378 2419 
438 

سلالة مِنْغْ: 2375» 580 

سلالة هان: 2.374 387. 2407 
6 - 20467 2478 527 - 
8 555 

السلوك الأخلاقي: 276 279 
004 123 - 0125 127 - 
8 191 

سئري: 374. 2381 428. 2437 
0463 466 - 2467 473 - 
7 2480 2.482 571 


سنغ جاو: 531 

سَنْكيا: 21» 230 37 238 43. 
0177 د 5.238 247. 2249 
0 277 - 279 

سو كُيُنْغْ-دُك: 601 

سوائرانغ : 532» 2535 548 

سياو جيفو: 681 


2 
- س2 0-7 
شانّداو: 548 - 549 
الشمولية: 39» 400 


الشهيق : 150» 244 


شيئران: 2.394 610. 613 614 


- ص - 
الصدق: 42. 61. 85. 2.91 94 
٠.107 6.95‏ 151 271». 

4 2.570 586 
الصلاح: 8 2270 273. 2304 
51 2387 2.418 2.437 468 
2477 481 2482 488 
5") 60557 569 - 573غ» 

583 2579 6 


ا طب 


طاغور(شاعر ومسرحي وروائي 
بنغالى): 10 2.30 39 

طبيعانية : 441 466 

طبيعة الوجود: 37» 112» 2120 
3 212. 390 

الطوباوية: 657) 679 


دع- 

عالم البشر: 144» 386. 2398 
8 2410 4413 415. 524 

العالم الترسندالي: 524 

عالم الشياطين: 66» 144 

عالم الكائنات: 144 


العقل: 8 220 38. 2.43 61 


93 .89 275 65 64 
2238 2203 - 202 6 
- 275 2273 2271 9 
349 0332 329 6 
2400 2367 - 363 08 
538 2536 2534 .530 7 
469 2584 2582 0539 
683 9 

العقلانية: 8. 38. 76 2203 
0275 23320 0368 2466 
4 669. 2679 683 

العلاقات السببية: 181 

علم الأخلاق: 435 

العمليات الكوزمولوجية: 388 


د غ- 
غاندي» مهاتما: 10. 30. 239 
8 351 - 355. 370 
غاو ايرْتاي: 680 
غوسه. أورويبئدو: 30» 2247 
3522 


دافةات 
فازائغ : 4 535 2539 542 - 
4 610 
فايُشَشِكا: 2.221 2.30 37 238 
9 259 - 2261 263 - 


278 - 276 5 


ففئكئندا: 39 


الفكر الفلسفي التسقيّ: 31 

الفكر الماركسي ‏ الماوي: 676 

الفكر الهندي: 25. 32 233 43 
47 51 460 75 


الفلسفية النسقية: 36 

الفلسفية الهندية: 41» 272 

فُوسى: 408 409. 434 - 
45 0 

الفيلسوف جوانغزي: 501 


اق 

القانون الطبيعى: 474 
القانونية : 23, 387, 464 - 2465 

8 4718 - 479 
القوة المادية: 563 565) 573 
4 5718. 602 - 4606: 670 


قوى الصيرورة: 137» 141 142 
تك - 

كُبْنْْ : 604 606 

كَرْما: 222 37-35. 45 2660 75 
-277 489-80 94_93. 6و9 
8 142, 198. 304 

كَزْما سُوْثْرا: 36 

كو هُسيائغ : 524 

الكوزمولوجيا: 387. 405 
6 575 


1120 


كُوكاي: 2374 393: 610 


كونفوشيوس (فيلسوف صيني): 


060 220 23 2.24 374 - 
5 377 - 384. 387 - 
9 391 -- 2392 394 
1 406 2.408 412 
21 2424 426 2,428 
5 437 - 2454 456 
9 463 469 473 
4 476 2 2482 485 
8 490. 499. 510 
2 513» 527 529» 
3 6559 6562 565 - 
6 568. 570 2 572غ. 
7 580)») 2582 584 
7 591 - 592. 601 
4 606 607 609غ. 
3 654 62657 660 - 
1 2664.) 667 669, 
3 6.677 680 7 681غ. 
653 
الكونفوشيوسية الجديدة: 24. 
4- 2387 2389 394 
7 400 2401 406. 
7 553 - 6555 559 
2 60565 570 7 572غ. 
27 579 2582 584 - 
6 601 - 602. 2.604 606 
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2681 )».669 661 ٠.607 
653 
- ل‎ - 
542 : اللاتكامل‎ 
543 2.409 5 : اللامتغيرة‎ 
502 :319 اللامتمايز:‎ 
- 547 2.522 - 521 اللامحدودة:‎ 
548 
2374 لاوزي (فيلسوف صيني):‎ 
424 2398 2382 2379 77 
499 485 2479 425 
»532 524 502 51 


5 622 623 
اللارعى: 195 196. 2»287 


523 

اللآاكينونة: 2299 -231» 
2 425. 0520 559: 636 
637 


اللأوجود: 55 59. 120. 2189 
7 230 -231. 260 263 
264. 278 279 560 

نُو جِيويُوان: 374, 396 

لو شبانفشان > 578 

لويس» س. أ.: 659 

لى زّهو: 679. 681 


ليو ينغ: 528 


م 3 م 

مارشال.ء» جون: 50 

مانو شّسْترا: 36 

مبدأ المختبر: 236 

المثالية: 199 2.200 2224 
003 367 2370 0396 
آكىفق 2488 578 579 
4 4.655 2661 672-671 

مذهب الوسط: 381. 466. 562 

مرحلة الدول المتحاربة: 2463 
5 2.473 2477 487 

المرحلة المَيْدِية: 32 34 

المرحلة الملحمية: 232 35 - 
36 

المزاعم الوجودية: 272 

المعاناة: 15» 2.19 22 23» 
5 237 39 - 243 45 
46 067 75 - 2726 279 
3 101 105» 107 - 
3 2.127 129. 131. 134 
137» 142 145. 148. 
4 155» 170. 188ء 190 
191ء 197 2238 246 
77 2260 265 2290 
25 310.: 314 2343 
4 60362 6379 395. 
4 504 6.530 2533 
8» 2630 2636 638 


معايير الصلاحية الذاتية: 38 
المعرفة: 8. 19» 21 24. 34 - 
5 38» 240 43 246 
4 59 60 65 270 
6 79 - 284 88 - 92 
4 97 99. 102. 107» 
19 112. 2115 126. 
6 144 2145 154 - 
5 158 - 161 179» 
2 185 2187 191 - 
4. 197 2208 211 
2 214 215 2221 
7 249 - 2255 257 
6265 270 - 2273 276. 
٠.296 294 .291 0‏ 301 
302. 306 307. 330 - 
2 349. 5.380 384, 
0م 395. 2.400 2420 
2 (لش 453 2455 
2 2489 2.492 505 
8 510 513 516 
8 5.520 524 2.539 
4 2557 2568 0.574 581 
582 2584 2586 620 
2621 2638 658 - 659 

0 674 
المعرفة الإدراكية: 251 2255 
7 21 


0 


المعرفة التأملية: 35» 111» 211 مفهوم التحرر: 24. 43. 60) 
المعرفة العقلية: 8» 126 86 88. 92 93 98 


: م الإدراك: 43 +4ىي 280 12 ٠113‏ 126.) 2.144 


8 - 89 92 4109 4118 4 216. 2224 244 
وجل 0137 151 - 4153 4 2.2656 2269 2277 
06 0159 169 177 - 5 4338 355 - 356» 
7 182 0193 وك 3 4530 24611 613 
9 251 7 2257 259. مفهوم الجهل: 79. 83: 286 
03م 2265 2271 2273 9 121 126 128 - 
6 281 - 282: 286 - 9 134 143. 145. 147 
7 294 - 2295 2297. 2.148 2153 165 171» 
025 6.336 0341 349. 5 190 - 191)» 196 - 
65 368 - 2369 391. 397 7 205 206. 214. 237 
2398 489 2523 534 - 241 250 2252 284 7 
9 642 7 289 7 2290 316 - 
مفهوم الاستنارة الأصلية: 611 17 355 - 6356 534» 
مفهوم الإنسانية: 14. 22. 224 4 599. 638. 641 
8 2.216 2355 2.381 مفهوم الحكمة: 9. 220 222 
8 398. 407. 2421 440 0 2034 249 51 3 52 
445 447 2450 2454 9 104. 112 113. 123 
77 7 2478 2485 488 - 126. 4128 2145 155 - 
3491 498 2499 561 09 4161 2163 166 - 
- 562 2569 575 - 2576 7 170 - 4171 175 - 
581 2602. 655 - 657». 06 191. 2238 2273 
661 6667 6676 679 - 0316 5353 2380 397. 
0 682 01 419 427 471 
مفهوم التجسّد: 81 83» 305 - 3 529 - 0530 544 
6 2563 662 6 64556 561 د 562. 


718 


7 569 - 2570 2577 
066 594 598 602 
7م 620 2622 667 - 
38 671 

مفهوم الوعي: 223 52 54. 64 
65 68 669 271 286 
9 118. 129 130. 134 
140. 2145 149 2153 
15 - 6156 6159 20169 
5 191 2201 207 - 
8 2228 2.234 239 - 
5 261». 264 - 265: 290 
291. 295 296. 310. 
15 319. 2326 358 
9 368 2369 548. 
063 6599 50631 638 - 
9 2642 2662 2664 673 
674 2676 683 

مقولة الملازّمة: 263 

مَلْسَيْنا: 97 

الملك أشؤكا: 30. 102 

الملك نشو: 528 

الملك وَنْ: 407. 413. 417 
9 440 

الممارسة التأملية: 597 598 

مَنْعْزي: 2374 2381 2.387 2437 
07 2463 466 د 2477 
2 501 513 570 - 


656 2602 2579 571 

مَهابارّتا: 230 35» 2211 218» 
222 

مو زُنْعْسان: 661 681 

موزي (فيلسوف صيني): 2374 
2 0383 465 0 

الموهية: 2.23 382 383». 464 - 
5 478 - 479. 510 


الميغودولوجيا: 399 


د ن- 

نظرية الأهداف الإنسانية: 216 

تَعْرْجنا: 230 175 176) 178 - 
0 182 190. 2.207 530 
2531 534 535 

نيتشِيرّن: 2.394 611 - 614 

نِيُشِيتاني كُبجي: 676 

ييُشِيدا كثثار و : 54م 0673 683 


هه ع م 


2-0-5 


هان يُو: 2395 555 557». 571 

هايدغرء مارتن: 8 

هَربَدْرا: 277 279 97 

هو توّي: 678 

هونّن: 374. 2394 610. 613 

هْوَيْنُعْ : 374, 544 546 597» 
1 - 2633 649 

هْوَيْيُوانَ: 531 532 


1110م دما 


هَيُمكئْدرا: 97 98 
هيوم ) دايفد: 8 
0-3 و 35 

الواقعية: 2.137 142. 199 
1» 207 229. 260غ. 
5 277 281 - 2282 285 
2288 2292 395. 467 
587 


والّغ روشْوّي: 680 

والغ يالغمنغ : 5 2396 578 - 
4 4.587 660 - 661 

وحدة الوجود: 43. 460 363» 
409 

ولغ نيت نشان: 17. 580. 
8 669 


وُوجي: 628 


720 


د ي- 

يان هْوّي: 466 

ينْ تزو: 566 

يَنْ هُوَي: 429. 623) 649 

يُو نزُو: 448 

اليوغا: 9. 22. 38. 44., 51. 
09 110. 190 191. 
3 195 196 199 
0 239. 241 2243 
5 247. 24336 343. 356 


661 4623 0357 

اليؤغاتشارا: 190 191» 2193 
5 200. 661 

بي تتؤيغيَ : 592. 602 

بِي هُوانغ : 374. 604 

يى يُلْعُك: 592 6602 6605 
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© أصول المعرفة العلمية 

© ثقافة علمية معاصرة 
فلسفة 

© علوم إنسانية واجتماعية 
© تقنيات وعلوم تطبيقية 
© آداب وفنون 

© لسانيات ومعاجم 


مليية بغذاد 


طُ 


المنظمة الغربية للترجمة 


22200 ا 


يسمى هذا الكتاب إلى الإجابة عن 


التساؤلات الكبيرة حول الفلسفات الرئيسية 
التي صاغت ثقافات الشعوب الآسيوية 
وأزشّدتها 'فكراً .وعملاً” على مذئ الغصوره 
ويسلّط الضوء على حقيقة أنَّ الفلسفات 
الآسيوية هي على نقيض الفلسفة الغربية 
الحديثة لم تفصل الفكر التجريدي عن 
الممارسة العملية ولا الفلسفة عن الدين فيما 
تبقى مستندة إلى الججاج المنطقي السليم أَيَأ 
تكن تبدّياتهاء هندوسية أو جاينية أو بوذية أو 
كونفوشيوسية أو داويّة أو غيرها من التقاليد 
الفلسفية ْ جنوب آسيا وشرقها. ويتبيّن أن ثمة 
سياقات خاصة تميّز قراءة الفكر الفلسفي 
الآسيوي ينبغي للقارىء المهتم, أيَا تكن ثقافته: 
أن يستجلي أبعادها. والهدف من وضع هذا 
الكتاب هو تقديم المساعدة لتحقيق ذلك. 


© جون كولر: أستاذ الفلسفة الآسيوية 
والفلسفة المقارنة ‏ معهد رينسلار 
بوليتكنيك عنصطععالزاه2 «عداءوومع1) 
(1251]1016. يتركز اهتمامه البحثي على 
البوذية والتحليل النفساني وكذلك فلسفة 
الدين. نشر ل الدوريات المختصة العديد من 
المقالات وحاز على عدد من الجوائز التعليمية. 
من أبرز كتبه المختصة بالتقاليد الفلسفية 
الآسيوية: ,(1982) ره 11 1010 116 

.(1983) دعترامودماةاط اماد 0 


© نصير فليّح: شاعر وكاتب من العراق. ترجم 
العديد من الأعمال الأدبية والفلسفية: منها: 
لويس بورخس: 60 قصيدة وأميلي ديكنسون: 
مختارات شعرية وفراءات نقدية. 


